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À MON MAÎTRE SPIRITUEL 


LE SWAMI SIDDHESWARÂNANDA, 


Qui m'a enseigné les différents aspects de la philosophie védâäntique, 


Je dédie cette traduction, en témoignage de ma respectueuse et 
fervente gratitude. 
M..5S- 


PRÉFACE 


. 


Nous éprouvons, en Occident, de la curiosité pour les doc- 
trines orientales; mais ce désir de savoir se trouve trop souvent 
freiné par nos préjugés. Nous gardons, par exemple, l'ultime 
conviction que les Orientaux seraient demeurés flottants entre le 
rève et la pensée, comme s'ils n'avaient pas fondé, ainsi que 
nous, une rationalité. 

M. et Mme Marcel Sauton, circonstance exceptionnelle parmi 
nous, aiment l'Inde... à l’indienne. De leur foyer, ils ont fait un 
UC acram » en accueillant le Swämi Siddheswaränanda, qui 
représente à Paris la « Rémakrishna Mission ». Is ont acquis 
plus que des connaissances : l'aptitude à méditer, les conditions 
pratiques de la vocation spirituelle. 

Voilà dans quel milieu travaille l’auteur de la présente traduc- 
tion. Il s’est assimilé la pure orthodoxie camkarienne, dont le 
« drg-dreya-viveka » présente l'expression rigoureuse. La version 
anglaise qu'en a préparée le Swami Nikhilänanda, fut la base de 
son effort (*) ; mais il a été, cet effort, personnel et méritoire, car 
on peut certes lire sans comprendre, et même sans faire 
comprendre. 

Quiconque lira en notre langue ce texte très serré, mais d’au- 
saura comment la discrimination entre « Spec- 
selon la philosophie vedäénla, la 
sauf si l’on 


tant plus précis, 
tacle et Spectateur » apporte, 
clé du salut. On ne pourra pas ne pas Se convaincre, 
pèche par inattention ou futilité, qu'il y à l 
aussi élaboré, aussi maitre de ses moyens, que C 


Spinoza. 
P. Masson-OursEL. 


€) drg-dreya-viveka, text, with english translation and notes, Shri Rämakrishna 


Ashrama, Mysore, 1951. 


à un rationalisme 
elui de notre 


ch chésatitel 


AVANT-PROPOS 


SERVANT D'INTRODUCTION A L'ÉTUDE DES OUVRAGES VÉDANTIQUES 


par le SWAMI SIDDHÈSWARÂNANDA 
de l'Ordre de Rämakrichna 


PREMIÈRE PARTIE 


LE DÉVELOPPEMENT DE LA PENSÉE HINDOUE(*) 


Si l’on se propose de rechercher l’origine de la pensée hindoue, 
on doit remonter à l'antiquité la plus reculée, vers le milieu du, 
second millénaire avant J.-C., alors que les Aryas s'étaient déja 
établis dans les plaines gangétiques ; c'est, en effet, dans l’activité 
spéculative qui caractérise cette période — et quelques traces en 
sont visibles dans le rg-veda — que l’on peut situer une telle ori- 
gine ; de cette époque lointaine jusqu'à nos jours, la pensée hin- 
doue offre un développement ininterrompu, et, pendant une 
longue succession de siècles, indépendamment de toute influence 
étrangère, elle a su se renouveler en puisant dans son propre 
fonds. Au cours des temps, elle a ainsi élaboré de nombreux 
Systèmes philosophiques, et, par surcroit, elle a donné naissance 
à deux grandes religions : l’une qui est nationale, le brähma- 
nisme : l’autre, qui est universelle, le bouddhisme ; voilà, en bref, 
quelle a été la contribution de l'Inde au progrès de l'humanité. 

Dans l’histoire hindoue des premiers âges, apparait un manque 
presque total de chronologie ; la seule date dont l'exactitude 
puisse être considérée comme définitivement établie, est celle de 
la mort du Bouddha, en 483 avant J.-C. L'absence d’un ordre 
chronologique suffisamment précis est encore agoravée par le 
silence qui entoure la vie de nos penseurs et de nos philosophes 


(*) Pour cette première partie, l’auteur a suivi de près la thèse brillamment 
<xposée par M. Hiriyanna dans son « Esquisse de la Philosophie hindoue ». 
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les plus honte c'est-à-dire des sages dont les enseignements 
ont donné corps aux systèmes dont ils s'étaient faits les prota- 
gonistes. A propos d’ Udayana, par exemple, qui compte parmi 
les tenants les plus célèbres du ryäaya, Cowel a éerit: «Il brille 
comme une étoile au firmament littéraire de l’Inde ; aucun téles- 
cope ne saurait lui assigner un diamètre appréciable ; ; son nom 
est un point de lumière. Impossible d’y découvrir rien qui appar- 
tienne à notre globe — rien qui se rattache à l'existence maté- 
rielle! » Il ne s’agit pas là d’un fait isolé ; la même constatation 

s'applique à tous ceux à qui le monde est redevable des lecons 
du la philosophie hindoue. Les individualités les plus remar- 
quables sont, elles aussi, le produit de leur époque ; elles ont 
surgi d’un sol qui avait été préparé pour elles ; elles ont respiré 
une atmosphère spirituelle à la formation de laquelle elles … 
n'avaient pas pris part, et leurs efforts particuliers ont enrichi 
notre patrimoine national. Ajoutons que tous ces grands person- 
nages ont entretenu à leur égard un profond sentiment d'humi- 
lité, et c’est également pour cette raison que nous savons si pen 
de chose sur leur caractère personnel, et que nous sommes privés 
de tout renseignement quant à la vie qu'ils ont menée. 

On peut néanmoins prendre la vie du Bouddha comme point de 
repère, et distinguer ainsi, dans l’histoire de la pensée hindoue, 
deux grandes périodes : la période védique et la période classique ; 
entre l’une et l’autre, on reconnait habituellement un stade inter- 
médiaire : la première période post-védique. : 

Les œuvres de la période védique portent, pour les Hindous, : 
le caractère de la révélation; nous les considérons comme nos … 
saintes Écritures. Leur conservation est due, notamment, à des « 
motifs d'ordre religieux (observance des rites, célébration des Lu 
sacrifices, etc.), et la collection qui en est parvenue jusqu'à nous 








est fort incomplète; elle ne saurait fournir une image fidèle des M 
conceptions et des croyances de l’époque, car une importante M 
partie de la tradition philosophique et métaphysique dont, plus M 
tard, les courants divergents vont s’aflirmer dans les upanisads, 4 
a été presque entièrement perdue. à 

La première période post-védique s'étend entre le v° sièele M 
avant J.-C. et le début de l'ère chrétienne; désormais, la voie k 
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est ouverte aux bâtisseurs de systèmes. 

Richesse et variété — ce sont les deux traits distinctifs de la 
pensée hindoue ; les nuances les plus subtiles y sont représentées. 
Fréquemment, la critique moderne l’a qualifiée de « pessimiste » 
ou de « négatrice »; ces épithètes sont bien trop générales ; 
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elles ne sont pas incorrectes, si elles ne concernent que certaines 
phases de l’évolution de la pensée hindoue : elles sont fausses, si 
la description prétend convenir à elles toutes. C’est ainsi que de 
nombreux passages des vedas mettent en valeur la réalité de 
l'existence, et envisagent la vie — prise dans le sens le plus 
large — sous un Jour optimiste. La pensée hindoue a fait preuve 
d'une telle générosité qu'il n’est guère possible de la désigner 
en bloc selon des appellations conventionnelles, mais, sous ses 
multiples manifestations, on peut discerner deux courants prin- 
cipaux qui s'opposent l'un à l'autre : le premier à sa source dans 
les vedas; le second se sépare de la tradition et proclame son 
indépendance. On est donc fondé à les définir : l’un, comme 
orthodoxe ; l'autre, comme hétérodoxe. Certes, ce dernier est, au 
début, pessimiste et négateur, mais il ne tarde pas à montrer à 
son tour un aspect constructif qui s’aceuse dans les doctrines du 
djaïnisme et du bouddhisme. Admettons même que ce courant 
puisse être décrit en gros comme pessimiste et négateur, nous 
n'auriéns toutefois pas le droit d’en dire autant du courant 
orthodoxe, car, si dans les hymnes du r -veda — en particulier 
dans ceux qui s'adressent à la déesse de l'aurore (Usas) — on 
entend parfois résonner l'accent de la tristesse, l’esprit qui Y 
prédomine est nettement optimiste; en fait, ces deux courants 
ont agi et réagi l’un sur l'autre. 

Une des caractéristiques essentielles de la philosophie hindoue 
est que la religion et la philosophie demeurent étroitement asso- 
ciées : toutes deux, elles poursuivent un seul et même but ; toutes 
deux, elles s'efforcent de découvrir la signification secrète de 
l'existence. Par la religion, l'esprit humain a exprimé son ardent 
désir de s'unir à Dieu; par la philosophie, il a tenté de déchif- 
frer le sens de la vie, en analysant tout d’abord les différents 
éléments de l'expérience, puis, en essayant d'en opérer la syn- 
thèse, Les Hindous d'autrefois ne se tinrent pas pour satisfaits 
parce qu'ils avaient intellectuellement entrevu la Vérité ; ils vou- 
lurent encore la réaliser spirituellement dans toute sa plénitude. 


> ae . . ÿ pit HS 0 se 
L’élan religieux à ainsi trouvé un concours précieux dans l’inves- 


tigation philosophique, car, bien que la notion de délivrance 
(moksa) varie selon les systèmes, elle n’en est pas moins consi- 
dérée par tous comme le point culminant de la recherche philo- 
sophique; en d’autres termes, la philosophie hindoue aspire à 
s'élever au-dessus de la logique, car, ici, la philosophie doit 
son origine — non pas, COMME dans les autres parties du monde, 
à l’étonnement etàla curiosité — mais à une nécessité d'ordre 
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pratique qui s'impose en présence de la douleur physique ou 
morale. Comment écarter cette douleur ? — C’est le problème qui 
a hanté les penseurs et les philosophes, et le terme « moksa » 
dénote, pour toutes les écoles, un état où, d’une façon ou d’une 
autre, la souffrance est surmontée. La philosophie s’employa 
done, en premier lieu, à trouver un remède aux malheurs de la 
vie; ce n’est que chemin faisant, qu’elle en vint à examiner les 
problèmes métaphysiques. Peut-être objectera-t-on que la notion 
de délivrance — d'ordre eschatologique — ne saurait être 
acceptée comme l'idéal du philosophe, si elle est celui du croyant. 
La conception d'un but positif a toujours obsédé l’esprit hindou ; 
aussi, l’idée de libération s’associa-t-elle bientôt à la réalisation 
de l’état lui-même, en ce monde et dans le moment présent; 
nous lisons d’ailleurs dans la Aathépanisad : « Lorsque s’en sont 
allés tous les désirs que le cœur abrite, l’homme devient immor- 
tel, et, sur cette terre, il atteint Brahman ». La fin ultime de 
l'existence humaine est done décrite — non plus comme l'acces- 
sion à la perfection dans un au-delà hypothétique — mais comme 
une marche ininterrompue et progressive vers la perfection dans 
le cadre de la vie présente. Au surplus, les écoles de pensée où 
la libération post-mortem (pideha-mukti) joue un rôle capital, 
puisque, d'après elles, Fhomme doit nécessairement recueillir, 
dans la condition qui suit la mort physique, le résultat des 
bonnes et des mauvaises actions auxquelles il s’est livré ici-bas, 
reconnaissent elles-mêmes, en termes explicites, qu’il peut aussi 
accéder, dans ce corps de chair, à l’état d'illumination ; alors, 
Findividualité subit une telle transformation que le monde appa- 
rait désormais sous un tout autre angle, et que l'existence empi- 
rique se revêt d’une signification incomparablement plus riche 
et plus profonde. 

La philosophie hindoue a une autre caractéristique ; elle admet 
l'existence d’une voie qui conduit au but poursuivi : la philosophie 


n'est plus seulement une manière de penser; elle devient une 


manière de vivre. À l’égard de la discipline à observer, toutes 
les écoles — qu'elles soient orthodoxes ou hétérodoxes — 
décernent la place d'honneur à l'idéal ascétique, bien que, de 
part et d'autre, elles s'appuient sur des raisons différentes. Les 
écoles orthodoxes n’exigent pas que le néophyte renonce immé- 
diatement au siècle, tandis que le djaïnisme et le bouddhisme 
adoptent sur ce point une attitude intransigeante; pour eux, 
aucune excuse n'est valable : tout candidat doit se détourner 


aussitôt du monde. Les écoles orthodoxes regardent, au contraire, 
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l'idéal ascétique comme un but dont on ne saurait se rapprocher 
que jar étapes; c'est ainsi que le code aryen de l'existence se 
fonde sur la théorie des quatre âges (acramas), mais avant qu'un 
aspirant soit autorisé à embrasser la vie de l’anachorète (vana- 
prastha), il doit successivement passer par deux stades prélimi- 
naires: celui de l'étudiant qui recoit l’enseignement védique 
(brahma-cärin), et celui du chef de famille (grha-stha). Pour les 
hétérodoxes, l’homme ne parvient à se libérer qu'à la condition 
de se conformer strictement à la morale ascétique ; pour les 
orthodoxes, ce n’est, parmi tant d’autres, qu'une des formes de 
discipline spirituelle, et l'idéal ascétique ne peut être mis en 
pratique que par des candidats qui ont déjà satisfait aux exigences 
d’un, entrainement gradué. 

L'esprit de renoncement qui inspire toutes les doctrines hin- 
doues, a fait croire que le « genre d'existence » qu'elles pres- 
crivaient. tendait à élever l'être humain au-dessus des limites du 
monde moral, tel que ce dernier est communément défini. Assu- 
rément, le but de la philosophie hindoue réside aussi bien au delà 
de la moralité qu'au delà de la logique, puisque la dualité inhé- 
rente au monde moral cesse d'exister pour celui qui à renoncé à 
tout intérêt personnel ; cependant, aucune des écoles — tant 
orthodoxes qu'hétérodoxes __ ne considère la morale comme un 
simple équilibre entre les droits et les devoirs de l'individu à 
l'égard de son entourage; les obligations ne sont d’ailleurs pas 
restreintes à la société humaine; elles s'étendent, en fait, à tous 
les êtres animés, et la morale hindoue, loin de mettre l'accent 
sur la revendication des droits, a pour mot d'ordre laccomplis- 
sement des devoirs particuliers. 

Le but qui est atteint à l’aide de ces deux idéals : la poursuite 
de € moksa » en tant que fin ultime, et la vie ascétique en tant que 
moyen, est caractérisé, d'une part, par la connaissance (jñana) 
ellectuelle aboutit en sa maturité à l’expé- 
autre part, par le renoncement (vairagva) 
ans la découverte d’un substrat méta- 
à l'état de parfaite sérénité qui n'im- 
aleur de l'entrainement 
à un homme de 


où la conviction int 
rience directe, et, d’ 
qui trouve sa justification d 
physique. On accède alors 
plique nullement la passivité, et la v 
philosophique ne consiste pas plus à persuader à ur 
faire ce qu'autrement, il n'aurait pas fait qu'à l’instruire de 
choses dont, autrement, il n'aurait pas eu connaissance. 

Ces deux écoles ont exércé l’une sur l'autre des actions et des 
réactions réciproques ; aussi, est-il fort malaisé de distinguer 
leurs frontières respectives ou de déterminer quelle est la pro- 
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priété de chacune d'elles et quels sont les emprunts que l’une 
a faits à sa rivale. Au cours de leur évolution, elles ont afirmé 
tour à tour leur suprématie; à un moment, la balance a penché 
en faveur du bouddhisme; finalement, c’est le vedénta qui l’& 
emporté. Et, conséquence toute naturelle de cet antagonisme, le 
vedénta à subi dans l'intervalle de nombreuses modifications, 
quoique son caractère fondamental se soit maintenu tel qu’il avait 
été esquissé dans les upanisads, car chacune des diverses phases 
de la tradition hérétique représente un pas en avant vers le 
développement toujours plus complet de la pensée hindoue qui, 
dans le vedénta, arrive à son suprême épanouissement. En défi- 
nitive, cette victoire s’est traduite, sur le plan philosophique, par 
le triomphe du théisme et de l'Absolu, et, sur le plan empirique, 
par la prédominance d’un idéal pratique de l'existence. 





La pensée pré-oupanichadique. 


La tradition védique nous a légué des hymnes religieux que … 
l'on chantait en l'honneur d’une ou de plusieurs divinités, et qui » 
insistent, plus ou moins, sur l'importance des rites. Ces hymnes 
décrivent avee minutie comment le sacrifice devait être célébré ; 
ce n’est qu'à une époque plus tardive, celle des wpanisads, que 
l’on diseute les problèmes métaphysiques et qu'on en fournit là 
solution. Pour la période considérée, nous ne disposons que de 
deux sources de renseignements : les poèmes religieux appelés à 
« mantras », et les brähmanas qui traitent de questions Htur- © 
giques. Les premiers ont été conservés dans la rg-samhita et dans 
l'atharva-samhita ; contrairement aux m”antras, les brahmanas \ 
sont rédigés en prose. Selon l'antique tradition, les brahmanas 
comprennent aussi les upanisads qui en forment la portion finale, à 
mais, avant de parler des wpanisads, nous définirons brièvement. 
l'orientation générale de la pensée hindoue ainsi que, pour la 
période pré-oupanichadique, elle est exposée dans les mantras et. 
les brahmanas. 

La religion aryenne s’est constituée bien avant de se propager 
dans l'Inde ; elle n’est, en fait, que le prolongement de la foi 
primitive particulière à la race indo-européenne à laquelle appar 
tenaient les Aryas. Après s'être fixés dans la péninsule, ces 
conquérants se préoccupèrent des problèmes essentiels et s’effor- … 
cèrent de donner une expression à tout ce que, dans des étais 
supérieurs de conscience, ils avaient déjà pressenti; c’est alors 
que, selon la croyance orthodoxe, la tradition, perdue au cours … 


Rene 
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de cycles antérieurs, fut révélée à certains sages (rsis). Dans un 
esprit où s’alliaient la crainte et le respect, ceux-ei chantèrent les 
louanges des dieux et des déesses qu'ils désiraient se rendre 
favorables ; ces dieux et ces déesses restent près de l'humanité ; 
on a beau les magnifier et les glorifier, ce sont, malgré tout, des 
«êtres créés », et, à ce titre, on ne peut dire qu’ils soient ni 
entièrement naturels, ni entièrement surnaturels. Si simple et si 
naïve que paraisse une telle croyance; elle n’est pas dépourvue de 
tout fondement métaphysique, car elle s'appuie sur la conviction 
que le monde perçu n’a, en dernière analyse, pas sa fin en lui- 
même ; une réalité cachée en est le substrat, et l’explication ici 
proposée procède de l'observation des faits. Les divinités védiques 
expriment ainsi la foi qui animait les hommes de cette époque : 
l'univers visible est dirigé par des forces et des puissances invi- 
‘ sibles qui ne cessent pour autant pas d’être soumises aux lois 
inéluctables de la causalité. La certitude que tout effet a une cause 
implique, en effet, l’universalité du principe même, et elle aboutit 
inévitablement à l’homogénéité de la nature. Du stade indo- 
européen au stade indo-iranien, les Aryas ont conservé cette 
même foi et ces mêmes croyances, mais, au cours de leurs migra- 
tions, ils furent amenés à apporter de multiples changements 
dans leurs conceptions religieuses, aussi, lorsqu'ils eurent envahi 
l'Inde et qu’ils chantèrent les vedas, le panthéon védique compor- 
taitil non seulement les dieux des deux périodes antérieures, 
mais encore d’autres dieux dont les envahisseurs s'étaient formé 
l'idée dans leur nouvelle patrie. Le nombre de ces dieux, anciens 
et nouveaux, est fort étendu ; parfois, on en compte trente-trois, 
et on les range en trois groupes : 

les dieux de la région supérieure : le ciel, tels que Mitra et 
Varuna ; 

les dieux de la région intermédiaire : l’air, tels qu'/ndra et les 
Maruts ; 

les dieux de la région inférieure : la terre, tels qu'Agni (le Feu) 
et Soma. : 

Ces dieux védiques sont, tout ensemble, les régents de l'ordre 
cosmique et les gardiens des lois morales. De la vénération 
au culte où le sacrifice doit être méthodique- 
ce ritualisme eut pour conséquence 
d'instaurer un symbolisme excessif, et il marque ainsi une évo- 
lution dans l'antique religion védique, mais, bientôt, au sein 
même de cette religion, des protestations commencent à s'élever 
contre ces innombrables aspects du sacrifice. Voilà l’origine des 


Ingénue, on passe 
ment et savamment célébré ; 
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divers mouvements qui se détacheront plus tard de la tradition, 
et se grouperont autour de formes hétérodoxes de pensée pour 
donner enfin naissance au djaïnisme et au bouddhisme. 

Avec le temps, la croyance en une pluralité de dieux perdit sa 
valeur et son attrait, car, dans sa recherche de la cause ultime 
des choses, l’Hindou des vedas en arriva à la notion d’un Dieu 
unique : il essaya de prouver Punité du Divin, non plus en 
reconnaissant la suprématie d’un dieu sur tous les autres, mais 
en invoquant le pouvoir commun qui réside derrière eux tous. 
Cette manière de penser peut s'appeler le « monothéisme philo- 
sophique » qui s'exprime déja dans la déclaration védique, si 
fréquemment citée : « À ce qui est Un, les sages ont donné des. 
noms différents : Agri, Yama, Mätaricvan. » Un autre mantra 
du rg-veda proclame : «€ mahad devänäm asuratvam ekam » : la, 
vénérable divinité des Etres resplendissants est unique. 1 

Une conception, encore plus élevée de l'unité, fait dériver … 
d’une seule source l’ensemble de l’existence : c’est le monisme. 
Cette pensée atteint son développement le plus complet dans le 
« Chant de la Création » dont nous donnons ci-dessous la tra- 
duction : 


« Alors, il n’y avait ni Être ni non-Être, ni air ni éther ! Qu’est- 
ce qui recouvrait tout l’univers ? — Où le monde se cachait-il? 
— Dans les profondeurs de quels abimes ? — Alors, il n’y avait : 
ni mort, ni immortalité, — ni aurore, ni crépuscule ! ; 

« L’Unique reposait dans la paix ; fl se suffisait en Lui et par : 
Lui. — Hors Lui, rien n’existait ; les ténèbres s’enveloppaient de | 
ténèbres — et l'Océan des Eaux supérieures s’étendait sans fin! 

« Soudain, au sein de PUnique — Existence pure qu'aucune. 
ride ne troublait — une intense chaleur se dégagea spontanément. 
— Alors, surgit le premier Désir, germe du Mental cosmique 
que, suivant la déclaration des sages, rien n’enchaïine à la mani 
festation grossière. 

« Ce rayon vivifiant qui perca l’ombre redoutable, qu'y avait-il. 









au-dessous ? — Qu'y avait-il au-dessus ? — Quel poète sera 
capable de chanter un tel sujet ! 1 
« Alors, apparurent des pouvoirs fécondateurs ! — Alors, des … 


forces puissantes entrèrent en action ! Et sur une masse indiffé- \ 
renciée que nul n'avait créée, l’ Énergie primordiale s'exercça 
€ Qui sait — qui a expliqué d'où procéda cet immense uni- 
vers ? — Puisque les dieux n'étaient pas encore nés, PO 
n’a pu pénétrer ce mystère ! 
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« D'où sortit le cosmos ? — Fut-il ou non faconné par la main 
d'un Être supérieur ? — Seul, pourrait le dire le Seigneur qui 
réside dans les cieux, s’1l daigne jamais répondre à la question !» 


Ici, le poète-philosophe, s'appuyant sur la loi de causalité, fait 
dépendre tous les aspects de l'univers d’une Cause première, et, 
en outre. il s'efforce de déterminer la nature de cette Cause. Les 
couples d’antonymes tels que l'Être etle non-Être, la vie et la 
mort, le bien et le mal, ete., ne sont plus que les diverses mani- 
festations d’un seul et même Principe fondamental qui les englobe 
tous — à l’intérieur duquel leurs éléments s'opposent les uns 
aux autres — et en lequel ils finissent par se compenser ; dès 
lors, les termes d'un même couple cessent d'être antithétiques : 
le monde sensible est le déploiement spontané de la Cause 
suprème, laquelle est suprasensible. Une telle conception est 
exempte de tout apport mythologique, et nous nous trouvons ici 
sur le seuil du monisme oupanichadique. 


Les upanisads. 


Etymologiquement, ce mot signifie: sad : s'asseoir — upa : 
auprès — ni: dans un esprit de dévotion. Au long des siècles, il 


en vint à désigner l’enseignement ésotérique que le Maitre 
dispensait aux disciples assis à ses pieds dans la posture consa- 
crée. Que ces enseignements aient été tenus pour secrets, et 
qu'on en ait entouré la communication d’un soin jaloux, nous en 
avons la preuve dans les upanisads elles-mêmes. La crainte de 
conférer la Vérité à des candidats insuffisamment qualifiés n'est 
pas particulière à l'Inde ; elle est commune à tous les peuples de 
l'antiquité. 

C'est parce que les upanisads se présentent à la fin des vedas 
qu’elles ont pris le nom de vedänta : la conclusion des vedas, de 
même que la « métaphysique » d’Aristote doit son appellation à 
ce que, dans les œuvres de ce philosophe, elle vient « à la suite » 
de la physique. Plus tard, le mot «vedänta» reçut un autre 
sens ; 1l désigne alors l'essence, le couronnement de l’enseigne- 
ment védique. 

Nous allons tàcher de donner une vue d'ensemble des princi- 
pales wpanisads que l'on considère comme « canoniques » ; ce 
sont les plus antiques expressions de l'esprit humain, au cours 
de l'effort plusieurs fois millénaire auquel il s’est livré afin de 


fournir une explication philosophique de l'univers ; pour l’histoire 
2 
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de la pensée hindoue, elles ont donc une inestimable valeur, 
mais leur influence n’est pas seulement historique; elles pos- … 
sèdent, en effet, au point de vue spirituel, une telle puissance 
d’évocation — le charme qu’elles dégagent revêt un tel caractère 
d'universalité qu’elles joueront un rôle prépondérant à chaque 
renaissance de la pensée — à chaque réalignement de l’existence, 
aussi bien à l’intérieur de l'Inde que dans le monde tout entier. 

Les upanisads sont des poèmes philosophiques, alors même 
que quelques-unes — la mäandükyépanisad par exemple — sont 
rédigées en prose ; la plupart d’entre elles, notamment les plus 


disciple ; elles enseignent les vérités spirituelles en faisant un 
usage fréquent de la métaphore et de l’allégorie ; le tour en est 






étendues, affectent la forme d’un dialogue entre le Maître et le | 
1 
i 


elliptique, et le langage, bien souvent symbolique. Aussi les 
commentateurs postérieurs en ont-ils proposé des interprétations 
fort différentes. 

Entre toutes les expressions du génie hindou, les wpanisads 
ont, les premières, attiré sur l'Inde l'attention de l’étranger ; 
elles furent traduites du sanskrit en persan, pendant la période 
« mogole », puis, du persan en latin par Anquetil-Duperron, au 


commencemment du xix* siècle (*); c’est d’ailleurs sous cette « 


dernière forme que Schopenhauer en prit connaissance, et qu'il 
en subit l’enchantement. Plus tard, les upanisads ont été traduites 
en plusieurs langues européennes, et, parmi les nombreux tra- 
vaux qu’elles ont inspirés, on doit réserver une mention parti- 
culière à l’œuvre magistrale de Paul Deussen. 

Les deux cent et quelques wpanisads dont nous disposons 
encore, appartiennent presque toutes à une époque relativement 
plus rapprochée ; c’est à peine si une douzaine proviennent 
incontestablement de la période que nous étudions ici; ces der- 
nières sur lesquelles Camkara a composé de célèbres commen- 
taires, ont entre elles un air de famille. L'esprit hindou a consi- 
déré ces œuvres comme des révélations, et il a attribué une unité 
à leur enseignement, mais chacun des divers commentateurs où 
maîtres (äcaryas) a assigné un sens spécial à cette unité. L'illustre 
Camkara a montré ainsi que l'intention secrète des upanisads 
était d'inculquer au disciple la suprême valeur du /ñana 


(?) C'est à la France qu’est revenu, à deux reprises, l’honneur de populariser 
dans le monde la pensée hindoue. Si, au xixe siècle, Anquetil-Duperron a fait 
connaître les upanisads à l'Occident, Romain Rolland, de nos jours, lui a fait 
connaître la vie de Rämakrichna, et celle de son illustre disciple, le svämi Vivekd- 
nanda, 
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(connaissance) qui, d'après lui, est la seule voie menant à la 
Réalisation ; sa philosophie, dérivée des upanisads, s'appelle 
« advaita ». 

L'école de Ramänuja, par contre, a déployé un remarquable 
talent exégétique pour prouver que les vedas enseignent — non 
pas l’Un sans second — mais Un immanent dans la multiplicité ; 
cette école de pensée est désignée comme « monisme qualifié » 
(vicistädoaita). A 

Enfin, Madheäcarya a, pour sa part, interprété ces mêmes 
enseignements comme s'ils glorifiaient exclusivement la grandeur 
de Visnu ; selon ce philosophe, les deux doctrines antérieures 
sont aussi insoutenables l’une que l’autre, et, partant de cette 
allirmation, il a édifié le « dualisme catégorique ». 

Des divergences aussi profondes dans l'interprétation des 
mêmes textes font douter qu’en dépit des idées généralement 
reçues et de l’appui que leur prête la tradition, les wpanisads 
aient réellement constitué un corps unique de doctrine ; au reste, 
ce doute est encore renforcé, dès qu'on se livre à une étude 
objective de ces ouvrages. Le swämi Vivekänanda a montré que 
ces divergences peuvent être conciliées, si l’on tient compte que 
chaque wpanisad est la relation de l'expérience personnelle d’un 
saint ou d'un sage ; ces réalisations paraissent présenter entre 
elles des différences sensibles, mais tous ces aspects sont légi- 
times, et le swami les compare fort justement à diverses photo- 
graphies du soleil: aucune d'elles ne contredit l’autre, et cha- 
cune, prise d'un point déterminé, donne une image exacte du 
soleil. Tant qu'un tel problème restera sous la juridiction de 
savantes assemblées, il nous faudra renoncer à obtenir une solu- 
tion pertinente ; invoquons plutôt le témoignage de ceux qui ont 
fait, eux-mêmes, des expériences analogues ; or, dans les temps 
modernes, un exemple exceptionnel s'offre à nous : Cri Râma- 
krichna a expliqué que, selon les rapports qui s’établissent entre 
l'aspirant et son idéal, on doit admettre de nombreuses formes 
de réalisation. Au problème si discuté : « les upanisads comportent- 
elles une signification unique ? » l'Inde répond en proposant la 
doctrine de « sarva-dharma-samanvaya » : la synthèse de toutes 
les croyances. 

A en juger par les déclarations qui fourmillent dans les upa- 
nisads, il est évident que l'enseignement fondamental Fe celui 
qui a d’ailleurs été le plus abondamment et le plus clairement 
développé __ est, sans aucun doute, monisle ; rappelons ainsi les 
célèbres mantras : « Ici, il n'y à pas trace de multiplicité », 
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« Tout ceci est Brahman ». Une telle conception qui exclut toute 
dualité, peut être caractérisée en tant qu'idéaliste, car, dans 
l'univers, il n’est rien qui, distinct du mental, ne présuppose pas 
le mental. À l'appui de ce qui précède, voici une autre citation : 
« Ici, ne brillent ni le soleil, ni la lune, ni les étoiles, ni l'éclair 
__ moins encore la flamme de ce foyer. Lorsque Cela resplendit, 
tout se revêt de Sa splendeur; c'est par Sa lumière que cet 
univers est illuminé » (kathôpanisad, N° chapitre, dernier 
mantra). 

Les termes: « Brahman » et «atman » sont, en quelque sorte, 
les deux piliers sur lesquels repose l'édifice entier de la philo- 
sophie hindoue ; ils indiquent, l’un et l’autre, l’ultime Réalité. 
Le mot Brahman semble, à l’origine, avoir signifié « prière », 
car il dérive de la racine « brh » : croître, s'épanouir; brahman, 
en tant que prière, est ce qui se manifeste comme langage arti- 
culé; de là, provient le sens philosophique qui s'applique — non 
plus seulement au langage — mais à ce qui éclôt spontanément, 
c’est-à-dire à la Cause première de l’univers. Le terme « &tman » 
a dû, au début, signifier « le souffle » ; il en arrive à désigner 
l'élément essentiel de toute chose, et, notamment, de l’indivi- 
dualité humaine. Nous voyons par là comment ces deux termes 
finirent par dénommer Brahman : la source ultime du monde 
extérieur — et l’ätman : le Soi intérieur. Dès lors, Brahman et 
ätman furent utilisés comme synonymes ; la pensée hindoue avait 
réussi à identifier l’une avec l’autre la « réalité extérieure » et 
la « réalité intérieure », c'était, au point de vue spirituel, la 
découverte la plus féconde. 

Dans le purusa-sikta, apparaît déjà une tentative similaire ; 
là aussi, on essaie, en partant du particulier connu, d'appré- 


hender l’universel inconnu. La recherche de ce qui constitue l’es- 


sence intime de l’individualité, conduisit à pratiquer l'introspec- 
tion ; au delà du principe physique et du principe psychique, on 
en trouva un autre, plus profond encore, et on établit une corré- 
lation entre l’individuel et V'universel — nouvelle découverte qui 
expliquait les caractéristiques les plus importantes du premier, 
et qui, pour le second, fournissait la contre-partie appropriée. 
Cette notion de parallélisme entre le microcosme et le macro- 
cosme transforma la notion d’atman ; l'ätman ne fut plus regardé 
simplement comme un principe psychique ; il devint le Principe 
spirituel. Et l’ätman — la réalité essentielle de l’homme — fut 
également la réalité essentielle de l'univers. Cette identification, 
qui laisse loin derrière elle toutes les fables de la mythologie, 
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imprima à la recherche de la vérité un caractère vraiment phi- 
losophique. Bien que cette notion de parallélisme inspire toutes 
les œuvres de la dernière partie de la période védique, ce n'est 
que dans les principales wpanisads qu'elle recoit son plein déve- 
loppement. Mais nous assistons maintenant à un nouvel effort : 
on cherche à ramener tout l'univers visible à une seule et même 
source : Brahman. L'investigation qui aboutit à la conception de 
l'ätman, avait suivi la méthode subjective ; celle qui aboutit à la 
conception de Brahman, avait suivi la méthode objective. En 
procédant à l'analyse du monde extérieur et en accédant au stade 
le plus élevé d’où Brahman se révèle comme la source primor- 
diale de toute existence, on identifia Brahman avec le principe 
essentiel qui réside en l'homme, autrement dit, avec l’atman. 
Désormais, les deux courants indépendants se mêlent et se pé- 
nètrent, et une telle fusion est considérée par les upanisads comme 
le fait capital. C’est d'ailleurs ce que proclament les « grandes for- 
mules » (mahavakyas) telles que : « Et Cela, tu l'es, toi aussi ! » 
L'individu et le cosmos ne sont, en fin de compte, que les mani- 
festations d’une seule et même Réalité; entre la nature et Fhomme 
__ entre la création et le Créateur — l’abime est comblé. 

Le concept de Brahman, privé d'application sur le plan indi- 
viduel, n’était tout ou plus qu'une hypothèse ; au point de vue 
spirituel, il était dépourvu de valeur. Le concept de l’ätman, 
privé d'application sur le plan universel, était limité, et, par 
conséquent, impuissant à suggérer la Réalité intégrale. Lorsque, 
par une démarche dialectique, ces deux concepts se combinèrent 
entre eux, on parvint à en élaborer un troisième qui, lui, était 
exempt des défauts que chacun, en particulier, pouvait posséder. 
La croyance en un dogme à l'égard de Brahman devient une 
certitude immédiate en l'existence d’une entité positive, à l'ins- 
tant même où l'individu reconnait son identité avec cette suprème 
Réalité; voila ce qu'enseigne l'upanisad par ces trois mots : 
{satyam jñanam anantamt. » Dans ce mantra, le terme « satyam » 
dénote l'évidence de la Réalité — « Jñänam » sa nature spiri- 
tuelle —— et « anantam » son caractère coextensif et omnipéné- 
trant. Par cette formule, l'upanisad indique donc l'Absolu, et cet 
Absolu n’est, en un certain sens, ni Brahman ni ätman ; il est, à 
la fois, l’un et l’autre; l’énonciation d'une telle doctrine marque, 
dans toute l’histoire de la pensée hindoue, le progrès le plus 
décisif. Les deux méthodes que nous venons d'exposer sont 
illustrées dans la chändogyépanisad ; le sage Uddälaka, en confé- 
rant, à son fils Cretaketu, l'enseignement spirituel, décrit en 
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premier lieu comment l'univers est la manifestation de l'Essence 
suprême : € sat » : &« Au commencement, sat était, un et sans 
second ; Il pensa : « Puissé-je devenir multiple ! » Aussitôt, Il se 
divisa, tout d’abord, en trois éléments (le feu, l’eau et la nour- 
riture (*) qui, à leur tour, produisirent d'innombrables entités 
allant jusqu'aux corps organisés, y compris le corps humain. 
C’est alors que, dans un rapprochement dramatique, « sat » est 
identifié avec l’ätman (le Soi) de Cvetaketu : « Et Cela, (Cvetaketu, 
tu l'es, toi aussi! » Cette source universelle d’où, par hypothèse, 
procéderait l’évolution tout entière, cesse d'être une probabilité 
pour devenir une certitude quand (petaketu réalise que cela est 
identique à son propre Soi, ce Soi qu'il connaît comme « réel » 
sans qu'on le lui ait jamais enseigné; voila la preuve que le 
monde a émergé de Brahman, c'est-à-dire de l'Un, sans second, 
et que l'Un est le « Soi ». de Cretaketu. Cependant, le Soi parti- 
cularisé ne suffirait pas à expliquer l'univers — seul, en a le 
pouvoir le Soi universel, qui, Lui, est identique à « sat ». 

La doctrine du « monisme idéaliste » apparaît sous deux formes 
qui se différencient nettèment l’une de l’autre; en certains pas- 
sages, l'Absolu est décrit comme « cosmique » (saprapañca), 
puisque, par sa propre nature, il comprend en lui tout l'univers, 
mais, en certains autres, il est: « nisprapañca », c'est-à-dire 
« acosmique ». Nous allons exposer suceinctement ces deux 
thèses : 

C’est dans une section de la chaändogyôpanisad, intitulée : 
« Candilyavidya » que l’on trouve une des meilleures définitions 
de l'idéal cosmique. Après avoir indiqué Brahman par un terme 
sibyllin : « {ajjalan », c'est-à-dire en tant que Cela (taË) — qui 
donne naissance (ja) au monde — qui l’absorbe (4), — et qui le 
supporte (an), l'upanisad commence à le dépeindre comme englo- 
bant toutes les activités, tous les désirs, toutes les odeurs et tous 
les goûts — comme s'étendant à tout — et comme si complet en 
soi et par soi qu'il embrasse également le silence et la paix. 
Alors, suit son identification avec le Soi : « Cela est mon Soi qui 
réside au dedans du cœur; Cela est plus petit qu'un grain de riz 
— plus petit qu'un grain d'orge — plus petit qu'une graine de 
moutarde — plus petit qu'un grain de millet — plus petit même 
que le germe d’un grain de millet! Mais Cela est aussi plus vaste 
que la terre — plus vaste que l’atmosphère — plus vaste que 


() LH s’agit de la théorie trivrl-karana d’après laquelle l'univers tout entier serait 
dù au brassage des trois éléments primordiaux : le feu, l'air et la terre. 
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le ciel — plus vaste que tous les mondes. Et cela est Brahman ! 
Puissé-je devenir Cela, lorsque je partirai d'ici! » (adhyaya NI, 
khanda 14). 

Le passage des upanisads qui expose le plus clairement l'idéal 
acosmique, figure dans la brhadaranyaképanisad; le sage Yajña- 
valkya instruit Gargi, disciple cultivée et réfléchie, et, pour lui 
expliquer ce qui constitue la base même de l'univers, il a recours 
à la méthode négative, ear l'ultime Réalité réside au delà de 
l'expérience humaine : «Cela, ô Gargi, ce Brahman immuable 
que révèrent les sages, n’est ni grossier ni subtil — ni court ni 
long; Cela n'a ni l'éclat (du feu) ni la fluidité (de l’eau); Cela 
n’est ni l'ombre ni l’obscurité — ni l'air ni l’éther. Cela ne sau- 
rait (comme la laque) s'appliquer à un objet; Cela n’a ni saveur 
ni odeur; Cela n’a ni yeux ni oreilles — ni organe vocal ni 
mental; Cela n’est pas lumineux ; Cela n'a ni souffle vital ni 
bouche ; Cela ne contient rien; Cela n’a ni partie intérieure ni 
partie extérieure; Cela ne mange pas, et Cela ne peut être 
mangé ! » Mais pour que l'élimination des attributs n’équivaille 
pas à une négation, le sage ajoute aussitôt que tout doit son 
existence à cette Réalité transcendantale, car, si l'ultime Vérité 
était réductible à zéro, elle serait ineapable de donner naissance 
au monde des apparences. 

Il est très malaisé de définir exactement la valeur et les posi- 
tions respectives de ces deux thèses. Camkara ne voit pas entre 
elles la moindre opposition ; la différence apparente provient 
uniquement de l'angle sous lequel on considère l’Absolu; c’est 
ainsi que l'Absolu est « cosmique » du point de vue empirique, 
et « acosmique » du point de vue transcendantal. La #undakôpa- 
nisad réussit à accorder les deux points de vue: « Cela est invi- 
sible, intangible, incolore, inexprimable; Cela n'a ni veux, nl 
oreilles, ni mains, ni pieds ; Cela est coéternel au temps et à 
l’espace, omnipénétrant, subtil et immuable. Et Cela, les sages 
Le connaissent comme la Source unique de toutes les choses. » 

Les tenants de l'idéal cosmique affirment que le monde n’est 
pas extérieur à Brahman; les tenants de l'idéal acosmique sou- 
tiennent que Brahman outrepasse le monde. La première théorie 
fait ressortir le caractère immanent de Brahman, et la seconde, 
son caractère transcendantal. D'après l'upanisad, l'Absolu n’est 
done ni purement subjectif, ni purement objectif, ar aucun de 
ces deux aspects n’est indépendant de l’autre, et la multiplicité 
empirique à ainsi Sa place en Brahman. Les sages, qui ont vu 
toutes les choses émanér de Brañhiman, ont construit le « part- 
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näama-vada » ; le saguna-brahman, le Brahman avec attributs, est 
la Cause par la vertu de laquelle se déploie l’ordre cosmique. Au 
contraire, les sages qui ont réalisé le Brahman sans attributs, 
c'est-à-dire le nirguna-brahman — le Brahman transcendantal — 
ont ‘élaboré le « vivarta-vada » ; d'après cette dernière théorie, 
Brahman parait se transformer en univers, mäis, à proprement 
parler, Brahman est immuable, et le changement ne sau ait 
l’affecter. La notion de aa est enclose en cette théorie, et la 
doctrine même de maya est nettement définie dans les upanisads, 
bien que les plus anciennes d’entre elles à défaut du terme: 





maya — aient fait usage d’un équivalent : « avidya ». Des décla- 
rations telles que la suivante: « Là où — pour ainsi dire (pa) — 


il ya dualité, là l’un voit l’autre... » (kathépanisad), prouvent 
indiscutablement que les upanisads ont déja conçu le monde 
comme une apparence. Tout phénomène à deux caractéristiques : 


le nom (näma) et la forme (rüpa); or, le nom et la forme — le 
dénommant et le dénommé — impliquent le caractère déterminé 


des choses, et l'émergence de la multiplicité hors de Brahman 
est représentée maintenant comme la différenciation en noms et 
en formes. Ces noms et ces formes — générateurs de diversité 
— sont tout à fait étrangers à Brahman qui, selon le monisme 
des upanisads, est la seule et unique Réalité. 

Parfois, la description des objets empiriques est complétée par 
l’adjonetion d’un troisième terme: « karman » (mouvement). La 
brhadäranyaképanisad (1. v1. 1) se réfère, en particulier, à l’as- 
pect dynamique de l'apparence du monde. En partant des carac- 
téristiques du nom et de la forme, elle établit une première dis- 
tinction entre les corps organisés et la matière inorganique, 
laquelle constitue le champ où s’exerce l’activité des premiers: 
A leur tour, les corps organisés sont répartis en trois catégories : 

1° celle des êtres nés d’un œuf: upda-ja; 

2° celle des êtres nés d’un germe: j{va-ja; ; 

3° celle des êtres nés d’un milieu chaud et humide : sveda-ja. 

Dans la matière inorganique, les upanisads reconnaissent cinq 
éléments: éthéré, gazeux, igné, liquide et solide; les éléments 
grossiers, perçus au moyen des sens, sont formés par des élé- 
ments subtils ; la quintuple mixtion (pañci-karana) — résultat de 
ce brassage — est décrite tout au long, dans la note du tradue- 
teur se rapportant au verset XXXVI du présent ouvrage. Lors- 


qu'un corps organisé se désintègre, les éléments dont il était 


composé, font retour aux éléments de l'univers, mais le corps 
subtil subsiste, et ce corps devra se réincarner à maintes et maintes 
[1 
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reprises jusqu’à ce qu'il accède à l’état d'illumination. Cette doc- 
trine entraine la croyance en une dissolution cosmique (pralaya) 
qui doit avoir lieu à la fin de chaque cycle (kalpa) et se reproduire 
aussi souvent que Brahman projette hors de Lui un nouvel univers. 
Les deux notions : celle de l’évolution cosmique et celle de la trans- 
migration individuelle sont étroitement associées l’une à l’autre. 

Pour les sages de l’upanisad, toutes les apparences ont leur 
justification en l'existence de l’Ame universelle (ätman). L’atman 
est ainsi la base de toute preuve, mais il n’a besoin, lui-même, 
d'aucune preuve: « Cela par quoi on connaît tout ceci (l’univers), 
comment pourrait-on jamais Le connaître ? — Hélas, à l’aide de 
quel instrument le Connaïsseur serait-il connu ? » (brhadaranya- 
képanisad, XL, 1v. 14). 

L'existence du corps humain implique l'existence de « quelque 
chose d'autre » qui se sert de ce corps comme d’un instrument 
pour atteindre ses propres fins. Ce « quelque chose » qui confère 
toute sa signification au mécanisme du corps, est l’Ame univer- 
selle : dans les limites étroites d’une seule vie, nous n'avons pas 
le temps de recueillir le fruit de toutes nos œuvres. Où trouver 
la raison du bien ou du mal qui nous échoiït, si nous ne considé- 
rons que la vie présente ? — Une existence unique n'offre, pour 
une telle recherche, qu'un champ trop restreint! Afin de satis- 
faire aux exigences de la morale, nous devons admettre la trans- 
migration ; c'est dans les existences révolues qu'il nous faut 
chercher l'explication de ce qui, autrement, resterait inexpli- 
cable. La mort du corps grossier ne met pas un terme à notre 
évolution, et, en prenant naissance en un nouveau corps, nous 
aurons à découvrir le moyen de redresser les maux dont nous 
avons souffert au cours de notre dernière incarnation. 

La relation entre le « jiva » (l'individualité humaine) et Brah- 
man est conçue, du point de vue cosmique, comme actuelle ; le 
jiva n’est, en dernière analyse; qu’une transformation temporaire 
de Brahman, et cette transformation est, tout à la fois, iden- 
tique à Brahman et différente de Brahman. Selon le point de vue 
acosmique, c’est Brahman lui-même qui apparaît en tant que 
« Jia », mais ce jiva ne diffère en rien de Brahman ; V'état de 
Jiva consiste en ce que le jiva oublie qu'il est essentiellement 
identique à Brahman, et la possibilité de faire l'expérience du 
Soi transcendantal prouve que le jiva n'est réellement pas l’en- 
tité limitée qu'il semblait être. La taittiriyépanisad aborde la 
question de transcendance à travers les conditionnements adven- 
tices (upädhis) des différentes gaines (kocas) dont se compose 
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l'individualité humaine ; l'expérience métaphysique se situe au 
delà même de la gaine la plus subtile (änandamaya-koca) ; l’état 
causal est ainsi, pour le wa, intermédiaire entre l'expérience 
ordinaire et la libération (moksa) où la véritable nature du jiva 
se dévoile : dans la condition de sommeil profond, le Jiva se retire 
en l’änandamaya-koca, et là, il s'approche bien près de la Réa- 
té. 

Les upanisads désignent également le /#a par deux autres 
termes : 

bhokta : le bénéficiaire des joies (et des peines); 

karta : Vagent. 

Dans le jiva, le principe de l’activité consciente recoit le nom 
de « manas » — et le principe de l’activité inconsciente, celui de 
« präna ». À chaque naissance, le corps grossier, seul, est rem- 
placé; les deux autres, le corps subtil et le corps causal, qui, 
eux, ont survécu à la mort antérieure, et assurent la continuité 
de l'individualité, s'associent à un nouveau corps physique. Ces 
trois éléments: corps grossier, #anas et präna forment, en 
quelque sorte, la demeure empirique du Jiva. La connaissance 
relative — celle du jiva conditionné par les noms-et-formes (rama- 
rapa) — est nécessairement « finie », mais la Connaissance de 
Brahman est d’un ordre incomparablement plus élevé. Cette der- 
nière connaissance peut fort bien ne pas s’appliquer à l’acciden- 
tel et au contingent (c'est-à-dire aux noms-et-formes), mais elle 
permet au sage de plonger au cœur des choses, et d’en appré- 
hender le principe essentiel, ainsi que la connaissance d’une 
simple poignée d'argile apporte, du même coup, la connaissance 
de tout ce qui est composé d'argile (chandogyépanisad, VI, x, 8-4). 
__ Jci, aucun conflit ne s'élève plus entre la Connaissance suprême 
(parä-vidyä) et la connaissance profane (aparä-vidya). 

Selon le point de vue acosmique, Brahman ne peut, en aucun 
cas, être connu : « Impuissants à” L’atteindre, mots et pensées 
retombent...! » (taittiriy6panisad, I, 4). L’icépanisad illustre 
cette manière de voir en prêtant à Brahman des traits contra- 
dictoires : « Il se meut, et Il ne se meut pas; Il est proche, et Il 
est lointain: Il est au dedans de tout ceci, et Il est aussi au 
dehors » (mantra 5), mais l'exemple le plus saisissant se trouve 
dans une upanisad dont nous ne possédons malheureusement plus 
que le passage cité par Camkara dans ses commentaires sur les 
vedänta-sütras (IH, un, 17): « Prié par Baskali d'exposer la nature 
de Brahman, Bhadra répond en observant le silence ; Baskali le 
supplie encore : « Seigneur, instruisez-moi ! » — Bhadra continue 
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à se taire ; à la troisième fois, il répond enfin : « Je te L’enseigne, 
« mais tu ne comprends pas: Le Soi est le Silence! » (upacan- 
to'yam atma). D'après cette théorie, la connaissance empirique 
n'est qu'une forme d’avidya; toutefois, si nous ne pouvons 
connaitre Brahman, nous pouvons être Brahman : « Celui qui 
connait Brahman devient Brahman » (mundakôpanisad, WU, 1, 
9). C’est ainsi que l’homme acquiert une certitude immédiate en 
l'existence de Brahman. 

Une des plus importantes contributions que les upanisads aient 
apportées à la recherche de Aa Réalité, c’est qu’en analysant 
l'expérience, elles ne se sont pas confinées à l’état de veille. 
Jusqu’à présent, tout ce qu'avait analysé l'esprit humain, ne se 
référait qu'à ce dernier état; or, les upanisads ne s’en tiennent 
pas là ; leur investigation s'étend aux états de rêve et de sommeil 
profond, ainsi qu’à l’état transcendantal que l’on appelle turtya. 
Sous le nouveau biais qu’offrent ces deux derniers états, la veille. 
et le rêve entrent tous deux dans le domaine de la psychologie 
proprement dite, puisque le mental y fonctionne ; dans l’état de: 
sommeil profond dont chaque homme fait quotidiennement 
l'expérience, aucune modification mentale ne se produit plus; 
quant à l’état de éurtya, il ne saurait être atteint que par les 
aspirants qui se sont assujettis à une sévère discipline spirituelle: 
en vue de conquérir leur libération au cours de la vie présente 
— encore cette expérience n'est-elle accessible qu’à de très rares 
élus! 

L'état de veille et l’état de rève diffèrent l’un de l’autre en ce 
que, dans le premier, le mental recoit des impressions du monde 
extérieur, tandis que, dans le second, c’est le mental qui, par 
lui-même et sans aucun secours étranger, façonne de toutes pièces 
un monde de formes. Quoique les matériaux dont les rêves sont 
constitués, aient été préalablement recueillis dans l’état de veille, 
on ne saurait, sous cet angle, assimiler le songe au souvenir, car 
les objets que nous voyons en rêve n'appartiennent pas au passé ; 
ils ont, en effet, pour caractéristique de se situer dans le présent. 
Dans l’état de sommeil profond (susupti), la conscience empi- 
rique normale fait entièrement défaut, et le Soi individualisé ou 
Jiva s'y résout temporairement en l'Absolu ; cependant, cet état 
n'est pas la libération, bien que la conscience particularisée soit 
absente. Ainsi que nous pouvons le constater chaque fois que 
nous nous éveillons du sommeil sans rêves, il s’agit d’un état de 
félicité qui n’est pas exempt de tout mélange, puisque nous en 
Sortons aussi ignorants que nous Y sommes entrés. Au contraire, 
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l'état de turiya est provoqué par un eflort de volonté, lorsque 
l'aspirant a acquis la faculté d’arrèter le cours de sa pensée ; ici, 
Le Soi se révèle dans toute sa majesté : c’est l'état dont nous entre- 
tiennent les Jogins qui sont doués de pouvoirs supranormaux. 
Des expériences de ce dernier genre mettent en relief la vérité 
suivante : {uriya n’outrepasse pas notre intuition, car, de l’expé- 
rience du samädhi, nous ramenons — sous une forme tout au 
moins négative — l'évidence du Réel, et nous sommes désormais 
apables, par conjecture, de déterminer l'essence de cette 
Réalité; cette question qui, au point de vue métaphysique, à 
une importance capitale, sera plus amplement traitée dans les 
pages qui suivent. 

Dans les upanisads, la morale et la psychologie prétendent 
conduire l’homme, de la place qu'il occupe présentement, à la 
réalisation de sa nature la plus haute — en d’autres termes — à 
la libération. La plupart d’entre elles placent donc l’accent sur 
le renoncement, mais elles recommandent aussi au candidat de 
ne pas rompre brusquement avec la vie empirique, dans un élan 
prématuré dont les conséquences pourraient être funestes. Que 
le véritable sage agisse où qu’il s’abstienne d'agir, il ne recherche 
plus l'ombre d'un intérèt personnel; certaines upanisads, Vicépa- 
nisad par exemple, dispensent ainsi un enseignement que nous 
retrouverons plus tard dans la bhagavad-gita. 

L'éthique se fonde sur le concept du mal, mais ce concept est, 
lui-même, le résultat d'une erreur métaphysique par laquelle 
nous ne percevons que la multiplicité là où, seul, J'Un existe. Le 
mal provient de ce que nous considérons la Réalité sous une 
fausse perspective ; c'est parce que, chacun en particulier, nous 
nous regardons comme distincts des autres hommes que, par 
quelque moyen, nous nous efforçons de nous grandir, mais 
lorsque l'Unité est réalisée, et que, pour le sage, tous les étres 
sont devenus son propre Soi, comment pourraient encore subsister 
en lui l'illusion et la souffrance ? (tcépanisad, 7). L'impulsion qui 
réside en arrière du « sens du moi » (aham-kara) n’est pas essen- 
tiellement mauvaise; reconnaissons plutôt qu'il y a en toute 
créature animée un impérieux besoin de réaliser le Soi — un 
irrésistible désir de se hausser au-dessus de la vie empirique. 
Et ce désir restera inassouvi tant qu'il n'aura pas été justifié 
par la connaissance de l'ultime Réalité, et rattaché, sur un plan 
supérieur, au Soi de l'univers. Voilà quelle est la signification 
du mantra : « aham brahm-âsmi ». Ce mantra représente la réali- 
sation de Brahman en notre propre Soi comme l'idéal suprême 
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de l'existence humaine. Que l’on conçoive la notion de libération 
soit, au point de vue eschatologique, comme un état qui ne sera 
atteint qu'après la mort, soit, au point de vue philosophique, 
comme la Réalisation de la vérité pendant notre séjour sur cette 
terre, et c’est l'idéal du jivan-mukta, cette notion implique dans 
les deux cas que rien ne s'oppose à ce que l’homme ici-bas 
devienne parfait. L'enseignement pratique a pour but de rendre 
la réalisation de Brahman accessible à l'individualité qui, en 
pensée et en acte, s'est entièrement purifiée ; l'aspirant qui 
pratique une discipline spirituelle (szdhanà), doit done passer 
par deux états; on l’encourage, dans Île premier, à cultiver le 
détachement (vairagra) et, dans le second, à acquérir la connais- 
sance (J#ana). 

Comme nous l'avons déjà dit, l’upanisad preserit tout d'abord 
d'abolir le sentiment du moi (aham-kära) qui est à la racine de 
tous les maux : le renoncement est, en effet, la seule attitude qui 
permette au candidat de s'affranchir de toutes les impulsions 
égoïstes, mais, avant d'en arriver là, qu'il s'astreigne à un 
entrainement progressif en parcourant les trois premiers stades 
de la vie : l'étudiant devient un chef de famille, et le chef de 
famille, à son tour, devient un anachorète. Le terme acrama 
signifie : effort, fatigue, et les äcramas marquent, en effet, les 
diverses phases de la longue bataille que chaque individualité 
doit livrer au cours de son évolution; à chacun de ces points 
critiques, elle se débarrasse d’une partie de ses impuretés, et 
c'est ainsi que, tout en faisant face à ses devoirs particuliers, le 
Jia s'achemine vers un état exempt de tout désir : « Le bien est 
une chose ; le plaisant en est une autre ; et l’aspirant qui désire 
vivre selon l'Esprit doit s'élever au dessus de la vie des sens » 
(kathôpanisad, 1, n, 1 et 2). — Il accède enfin au quatrième stade 
de l'existence : le samnyäsa; ce terme dénote que le pèlerim a 
déjà parcouru les trois premières étapes de la route. Les wpani- 
sads, d'ailleurs, tiennent l’état de samnyäsin — non pas pour le 
moyen d'obtenir la connaissance de Brahman — mais plutôt 
pour la conséquence de la Réalisation suprème ; elles admettent 
également que la discipline morale comporte nécessairement 
divers paliers, et que ces paliers varient en fonction de la capa- 
cité et du tempérament des candidats : le détachement est toute- 
fois la condition préalable de tout effort spirituel, et nul ne saurait 
être un Connaisseur de Brahman sans pratiquer cette veriu 
eardinale : « Une fois qu'il est devenu calme, maître de ses sens. 
tranquille, patient et recueilli, il devrait voir le Soi (universel) 
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dans le Soi (individuel) ! » (brhadäranyakôpanisad, IN ss 00) 
Aussi, l’upanisad souligne-t-elle l'importance du rôle joué par le 
guru dans l’ascèse du disciple, et, par là, elle définit la place 
des prescriptions morales et la valeur de la tradition, mais l’ins- 
truction orale ou, pour mieux dire, l'audition (cravana) n’est pas 
suffisante ; l’aspirant doit la compléter par la réflexion inces- 
sante (manana) sur tout ce que le Maître lui a enseigné ; ce n’est 
done qu’au prix d’un rude effort personnel qu’il pourra acquérir 
la conviction spirituelle à l’égard de la vérité. Qu'il ne croie 
cependant pas en être quitte à si bon compte ! — Dorénavant, 
on lui demande de fournir un nouvel effort, plus pénible encore 
que le précédent : la pratique assidue de la méditation (aididhya- 
sana) le mettra à même de « réaliser » l'Unité qui sous-tend la 
multiplicité manifestée. Si nous croyons fermement en la réalité 
du spectacle qui s'offre de toutes parts à nos yeux, spectacle qui 
change constamment, c’est que cette croyance, résultat de la 
perception, est immédiate. N'espérons pas détruire cette croyance 
invétérée tant que nous »’appréhenderons pas immédiatement 
l'Unité! La connaissance intellectuelle prouve ici son impuis- 


sance ; il faut que, de nos propres yeux, nous voyions cette Réalité. 


sous-jacente, car voir, c'est croire ! Voilà pourquoi les upanisads, 
à propos de Brahman, parlent de darcana; la Vérité doit faire 
l'objet d’ « une perception spirituelle ». Pour que le débutant 
atteigne à un degré approprié de concentration, les upanisads 
lui proposent, sous le nom d’upésanas, plusieurs exercices qui 
ont pour but de l’habituer à diriger toutes ses pensées vers un 
but unique ; deux méthodes s’offrent à son choix: il peut fixer 
son attention : 

soit sur deux objets situés hors de son corps ; il doit alors 
essayer de les identifier mentalement l’un avec l’autre : autrefois, 
par exemple, on avait la coutume, dans l'Inde, de méditer sur 
l'univers sous la forme d’un cheval : 

soit sur un seul objet, à condition d'identifier cet objet avec 
son propre Soi. 

Mais tandis que la première de ces méthodes n’a guère d'autre 
effet que d'apprendre à l’aspirant à se concentrer, la deuxième 
l’aide à développer en lui une précieuse faculté ; par l’imagi- 
nation, il se met à la place de l’objet de sa méditation, et il en 
arrive à pibrer à l’unisson de cèt objet. Quiconque se livre avec 
assiduité à de telles pratiques finit par « réaliser Brahkman »: 
C'est en quoi consiste tout le problème ! — Il faut que le sujet 
qui médite parvienne, dans sa contemplation, à s'identifier 
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complètement avec l’objet pris pour cible — c’est-à-dire avec 
Brahman. Au commencement, l’objet de méditation peut être, 
soit réel, soit imaginaire : un symbole. Et, parmi les nombreux 
symboles qui servent à évoquer Brahman, citons notamment le 
mot sacré: om. Cette syllabe mystique, considérée comme le 
Verbe divin, occupe, dans les wpanisads, une place importante 
(brhadäranyaképanisad, 1, 3). Ces essais préliminaires con- 
duisent insensiblement le candidat à la véritable méditation où il 
saisira l'entière signification du mantra : « aham brahm-dsmi ». 
Lorsqu'un aspirant a, au point de vue moral, achevé sa purifi- 
cation intérieure, et que, par l'étude et la réflexion, il s’est 
intellectuellement convaincu de la vérité de l'Unité, il réussit 
enfin, au moyen de la contemplation, à transformer en une certi- 
tude immédiate ce qui n’était encore qu'une connaissance indi- 
recte — et il atteint le But suprême, mais ce chemin sur lequel 
s'engagent tant de gens, bien peu ont le courage de persévérer 
jusqu’au terme! « Entendre parler de Cela est déjà faveur 
insigne ! De tous ceux qui ont entendu, fort peu comprennent. 
Un guru, c’est merveille d'en rencontrer un ! Rares aussi sont les 
disciples qualifiés ! C’est merveille, dis-je, de trouver un seul 
être qui comprenne Cela, alors même qu'un Instructeur compé- 
tent Le lui enseigne ! » (kathépanisad, T, n, 7). — Ne nous décou- 
rageons cependant pas, car, ainsi que l’affirme la gita, aucun 
efort spirituel n’est perdu; la plupart de ceux qui, de leur 
vivant, n'ont pu réaliser Brahman, auront, après leur mort, à 
naître et à renaître encore (chandogy6panisad, V, x, 8).. Cette 
ronde de naissances et de morts qui se prolonge jusqu’à la Hbé- 
ration est désignée par le terme : samsara ou transmigration. La 
loi qui régit les réincarnations successives d’un Jiva, est celle du 
karman : dans le monde moral comme dans le monde physique, 
tout effet a une cause ; chaque existence, avec son cortège de 
joies et de peines, est, tout ensemble, le résultat des actions 
d'autrefois, et la cause qui, dans le moment présent, engendre 
les naissances de demain. Ces souffrances que nous endurons, 
c'est à nous-mêmes que nous devons en attribuer la responsabi- 
lité: Inutile de taxer Dieu d'injustice, comme nous sommes 
parfois tentés de faire en présence des maux qui ravagent le 
monde! MNotre avenir est en nos propres mains ; voilà ce qui 
bouleverse entièrement la conception selon laquelle l'homme 
regardait comme un présent des dieux tout événement favorable 


Survenant dans son existence. 
Les upanisads ont ainsi rejeté toute notion objective de Dieu ; 


XXXII AVANT-PROPOS 


pour les théistes eux-mêmes, Dieu est identifié avee le Principe 
spirituel qui est enclos en chaque individualité : « Celui qui 
vénère une divinité comme s’il s'agissait d'une entité distincte de 
lui-même, celui-là demeure dans l'ignorance ! » (brhadäranyak- 
épanisad, I, 1v, 10). Aussi le Dieu des upanisads est-il décrit, 
tantôt comme l’immortel Régent intérieur (antaryamy amrtah), 
tantôt comme le fil (sätra) qui court à travers toutes les choses 
et tous les êtres, et les relie les uns aux autres (brhadäranyak- 
épanisad, HI, 8). Il est le Créateur de l'univers; Il lui donne 
naissance en le projetant hors de Lui, ainsi que l'araignée 
projette sa toile, et Il l'absorbe à la fin d’un cycle, afin que, 
lors d'une nouvelle phase d'activité, le monde poursuive son 
évolution ; Dieu devient ainsi la cause eMiciente et la cause maté- 
vielle du cosmos. Indépendamment de cette dernière notion, on 
trouve également dans Îles upanisads des conceptions théistes, 
disséminées çà et là, qui répondent aux exigences de la dévotion 
et du salut (cvetdceatarépanisad, T, 10 à 12): 
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DEUXIÈME PARTIE 


L’ONTOLOGIE SELON LE VEDANTA : 


Il convient maintenant d'exposer la doctrine qui est, en quelque 
sorte, la clé de voûte de la philosophie du vedänta : la Vérité 
ultime, la Vérité absolue est le Soi; et ce Soi, bien qu'il se mani- 
feste en d'innombrables individualités, est un et unique. Le 
monde en lequel nous vivons, nous nous mouvons et nous avons 
notre être, n’a d'autre réalité que celle que le Soi lui confère. 

Les autres systèmes de la pensée hindoue s'étaient efforcés, 
chacun par une voie différente, de déterminer la vérité objective 
des choses ; le vedänta tente d'atteindre la vérité en formulant 
ainsi le problème : « En tout ce spectacle, où est le réel? » Il 
s’est attaqué par là à la question fondamentale, et, en procédant 
à son investigation, il n’a pas seulement découvert diverses 
perspectives du réel ; il a aussi trouvé les preuves valables à l’aide 
desquelles on réussit à définir et à appréhender la Vérité 
suprème. 

Pour le vedänta, cette Vérité est la réalité ontologique (pära- 
märthikä satta) ; sous ce biais, la Réalité est immuable : aucun 
changement ne saurait l'affecter ; Brahman ou l'ätman est la base 
métaphysique de l'univers manifesté. 

De cette hauteur, le monde ne constitue plus que le deuxième 
ordre du réel ; la réalité empirique (eyävaharikä satià), cir- 
conscrite par la succession spatio-temporelle, est contingente : 
elle n'existe que là où s’exercent les lois de la causalité. Franchit- 
on cette frontière, passe-t-on à la limite — et c'est en éurlya 
qu'on y parvient — le monde s'annihile rigoureusement. De la 
position « päraméärthika », le monde manifesté n'a donc pas une 
valeur absolue, mais tant que la série des phénomènes se déploie, 
elle assume à nos yeux l'aspect du réel. Entre les deux caté- 


gories : pensées et objets, de l'existence phénoménale, le mental 
: à 
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renforce une tendance qui lui est naturelle : il assigne aux objets 
un plus grand degré de réalité qu'aux pensées, car les objets 
paraissent posséder une caractéristique particulière, la stabilité, 
dont les pensées sont totalement dépourvues ; c'est ainsi que 
nous considérons le monde extérieur comme réel, tandis que 
nous n’attribuons au monde intérieur — cette construction toute 
idéale — qu'un degré inférieur de réalité, en raison mème du 
caractère évanescent des pensées. Mais nous vivons constamment 
en un monde « mental », et, à tout instant de notre existence, 
nous essayons de coordonner entre eux les pensées internes et les 
objets externes ; le monde subjectif (asmaj-jagat) et le monde 
objectif (yusmaj-jagat) forment: le premier, la chaine, et le 
second. la trame avec lesquelles nous tissons, pour ainsi dire, 
notre expérience du monde (eyavahära). Et, successivement, 
l'ätman s'identifie avec la buddhi — la buddhi avec le mental 
(manas) — le mental avec le «sens du moi » (aham-käara), et 
l'organe interne (antah-karana), dans l'élan qui l’entraine vers le 
dehors, finit par s'identifier avec le corps grossier (deha). Le jiwa 
(individualité vivante) s'aperçoit alors que, par rapport à lui- 
même, les objets qui l'entourent, ont une réalité supérieure; 
aussi porte-t-il sur eux toute sa puissance affective ; la ronde de 
la transmigration (samsara) se met en branle, et, en passant par 
une suite interminable d'épreuves et de souffrances, le mental se 
pose toujours la même question : € Où est la réalité ? » 

Ainsi, les erreurs ont toutes une seule et même cause ; elles 
découlent toutes d’une conception erronée ! Nous avons méconnu 
cette vérité essentielle: au regard du Soi, objets et pensées 
n’ont, les uns et les autres, ni plus ni moins de valeur. C’est 
cette erreur primordiale qui a — en quelque sorte — engendré 
la multiplicité là où n'existe que l’Un sans plus. 

Dès que nous avons recours à la discrimination pour dégager 
l'ultime Vérité, nous faisons une constatation de la plus haute 
importance : l'intuition de la Réalité est antérieure à toutes n0$ 
pensées ; certes, l'intuition de Brahman-atman apparait sous la 
forme du monde sensible, mais, puisque cette apparence, tour à 
tour, s'élève et se dissipe, nous n'avons pas le droit de la tenir 
pour l'ultime Vérité. 

En sus de ce deuxième ordre de réalité, le vedänta en admet 
un troisième : la réalité illusoire (pratibhasika satta). En Occi- 
dent, une telle alliance de mots ne manque pas, à première vue, 
de provoquer quelque surprise ; néanmoins, il s’agit bien d’une 
réalité, car, aussi longtemps que nous faisons une expérience de 
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ce genre, nous n'avons nullement le sentiment d’être victimes 
d'une illusion. 

Les illusions peuvent être classées sous trois chefs principaux : 

a) Les illusions individuelles : dans la pénombre, je prends par 
erreur un morceau de corde pour un serpent, ou un débris de 
nacre pour une pièce d'argent ; l'illusion est de courte durée ; 
dès qu’elle s’évanouit, je constate que cette pièce d'argent ou ce 
serpent n’était qu'une simple création de mon mental; de cette 
expérience, je tire une conséquence de poids : le mental possède 
la faculté de se diviser, et de projeter hors de lui un ordre de 
phénomènes tels que, dans le moment présent, des objets qui 
n'existent réellement pas, revêtent à mes yeux une forme tempo- 
raire, et que je me comporte envers eux comme s'ils étaient réels ; 

b) les illusions collectives : celles, par exemple, que suscite un 
magicien. 

Si l'on prétend que la preuve de la réalité d’une chose réside 
en ce que cette chose est simultanément perçue par plusieurs 
personnes, l'illusion collective dépasse la zone individuelle où se 
confinait l'expérience du premier type, car, pour le cas du magi- 
cien — nous voulons parler du «tour de la corde » — de nom- 
breux spectateurs assistent à la représentation ; ici, l'expérience 
n'est plus particulière ; elle est collective. La représentation ter- 
minée, les spectateurs se rendent compte qu’en définitive, il ne 
s'est absolument rien passé; l’appareil photographique en admi- 
nistre d’ailleurs la preuve irréfutable ; tout ce qu’a vu cette mul- 
titude. ce n’était effectivement rien d’autre qu’une simple création 
mentale. L’organe interne à donc la propriété de faire naître un 
certain genre de phénomènes où les deux catégories d'existence, 
inévitablement associées à la vie empirique, — c’est-à-dire des 
pensées et des objets, — sont clairement et distinctement pré- 
sentées à l'expérience ; 

c) les illusions oniriques : tant que dure l'illusion onirique, le 
rêve est une réalité de l’état de veille. Il faut que le rêve ait pris 
fin pour que nous reconnaissions son caractère irréel, mais, 
pendant l'illusion, l'acteur et la scène sur laquelle la représen- 
tation a lieu. sont situés sur le mème plan ; ils ont exactement le 
mème degré de réalité ; en outre, tous les figurants qui tiennent 
un emploi dans la comédie où dans le drame du songe, participent 
au spectacle au même titre que l'acteur principal. Ce n’est donc 
pas comme pour l'expérience du serpent qui est privée, ni pour le 
«tour de la corde » qui est public, car, dans ce dernier cas, une 
assemblée — malgré tout limitée — percoit le spectacle. Dans 
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l'illusion onirique, le rèveur joue lui-même un nombre indéfini 
de rôles: ceux de tous les personnages qui peuplent le rêve. et 
lego du rève, modifié ou multiplié, vit, se meut et à son ètre en 
un monde qui est, lui, aussi réel que cet ego. Une fois que le rêve 
s’est brisé, nous conservons l'impression persistante que, par ses 
seuls moyens, le mental a créé une expérience au dedans d'un 
univers qui, en soi et par soi, était complet. 

En étudiant ces trois ordres de phénomènes, la métaphysique 
hindoue ne s’arrète pas à leur aspect illusoire ; elle s'attache plutôt 
à mettre en évidence le fait suivant: une seule et même substance 
a la capacité de se présenter, à la fois, en tant que sujet et en 
tant qu’objet, sans que Sa nature essentielle en soit affectée : 
cette substance est le mental. En effet, le mental n’a été nullement 
altéré par les diverses séries de manifestations temporaires ; Ces 
manifestations révolues, le mental demeure tel qu’il était aupara 
vant. Nous avons donc vécu une expérience en un monde fabriqué 
de toutes pièces, sans avoir éprouvé le plus faible sentiment que 
ce n'était qu’une illusion, et, maintenant, une intuition de la 
vérité nous contraint, jusque dans l’état de veille, de nous poser 
cette question: « YŸ a-t-il une base qui soit commune à tous les 
ordres de phénomènes qu’à présent, nous voyons dans l’état de 
veille ? -— Et, sicette base existe, comment peut-elle être connue 
en tant que Réalité ? 5 

Déterminer la Réalité est, en effet, le but de toute véritable 
philosophie ; or, le vedänta est parvenu à la conclusion que le 


Réel est la vérité qui remplit les trois conditions ci-après : 


Cette ) exempte de contradiction ; 
Vérité doit | si évidente qu’elle puisse se passer de preuYe; 
être universelle dans le sens le plus large du terme, 


Si l’on applique un criterium aussi sévère, seul Brahman est 
réel, et ce Brahman est identique à l’atman : le Soi qui réside 
en Vindividualité humaine. Voilà la découverte qui s'exprime par 
ja formule sacrée : (mahävakya) de l'upanisad : « tat tvam asi» 
(Cela, tu l'es, toi aussi). Que cette Connaissance se fasse Jour 
en nous, la cognition du monde phénoménal s’éteint du mème 
coup; on réalise la nature de lAme en tant que « sac-cid- 
ananda ». 

Les autres systèmes de la philosophie hindoue soutenaient 
que, dans l’état de libération, l'Ame recouvre sa pureté originelle, 
bien que le monde, comme tel, continue à exister ; pour eux 
tous, la délivrance (mukti) signifiait que, dans l'expérience 





tuent 
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suprême, le Soi se trouve dissocié tant de l’idéation subjective 
que du monde objectif. Aussi le Soi, exempt de tout alliage, 
était-il tenu, par les écoles du nyara-vaicesika et de la mimamsä, 
pour la non-conscience, et, par le sämkhya et le yoga, pour la 
pure Intelligence. Le vedänta se sépare sur ce point de tous les 
systèmes antérieurs, ét prouve par une démarche dialectique que 
le monde n'existe qu’en fonction de l'imagination illusoire ; c’est 
ensemble que tous deux surgissent, que tous deux durent, et que 
tous deux se dissipent ; aussitôt que la Connaissance se lève, l'Un 
subsiste à l'exclusion de quoi que ce soit d'autre. Il en va ainsi 
— non pas parce que les rapports entre le Soi et le monde se 
sont abolis — mais parce que l'apparence du processus cosmique 
ne représente pas l'ultime Vérité. 

La perception du monde dans l'expérience usuelle est assimilée 
à la perception illusoire d’une monnaie d'argent, illusion qui se 
produit, à propos d'un débris de nacre, pour la période où le 
« perçu» est considéré comme réel, mais quand l'illusion s’est 
dissipée, que devient la croyance en la réalité de la pièce d'argent ? 
— Dès que la connaissance erronée est reconnue comme telle, 
son prestige est définitivement ruiné; rien ne serait capable de 
ranimer l'illusion ; elle est frappée à mort; connaître la vérité et 
détruire l'erreur, c’est tout un ! 

Renonçons done à chercher l'origine de l'illusion, mais effor- 
cons-nous d'y mettre fin! Nous n'avons rien de mieux à faire. 
Jamais nous ne saurons comment l'illusion est reliée à la réalité : 
Brahman, ear, à l'instant même où la Vérité est réalisée, il n’y a 
plus lieu de «démontrer » l'illusion ; c’est en vain que, désor- 
découvrir un chainon intermédiaire 


mais, nous tenterions de 
entre la connaissance et l'ignorance. L'upanisad affirme d’ailleurs 


que la Vérité est une, et Camkara, dans ses commentaires, ajoute 
que la multiplicité n’est pas une erreur; la multiplicité est 2474. 
a — à aucun moment — été associée à Brah- 


Aussi bien, mäyä n° 
soit par rapport aux individua- 


man, soit par rapport au cos/20$, 
lités, car une telle association ne s’est jamais effectuée dans le 
temps. mäya n'a d'existence que pour autant que l'erreur se 
prolonge ; ce n’est donc pas une entité réelle qui a produit l’ap- 
parence réelle du monde ; A#äyä est une catégorie où sont 
bafouées les trois divisions de la logique formelle : l'être (sat), le 
non-être (asat) et le principe du terme moyen exelu. On ne peut 
donc dire nique maya «est», ni que maya «n'est pas ». Rèves 
et cognitions 1llusoires en fournissent une éclatante démonstra- 
tion : le facteur qui crée l'illusion, n’a pas d'autre durée que celle 
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de l'illusion. Brahman n’est aucunement affecté par cette asso- 
ciation illusoire et temporaire, car, en définitive, ce n’est pas une 
association véritable : il s’agit, non pas d’une association véritable, 
mais d’une simple apparence. 


La Réalité en tant que «sat» DE 


De ce qui précède, il résulte que le vedénta ne tente pas mème 
d'expliquer comment le monde des apparences à pris naissance. 
La nature de l'univers phénoménal est indéfinissable : elle n'est 
ni «existence », ni « non-existence ». À proprement parler, elle 
n'est pas, puisque l'expérience du monde s’annihile dans la réali- 
sation de la Conscience suprême. Etelle ne peut, non plus, être 
regardée comme non-existante, puisque, tant que nous faisons 
une expérience du monde, elle a une « réalité » tangible. 

Mais n'est-ce pas ce qui, précisément, caractérise a perception 
illusoire ? Un débris de nacre brille dans un buisson, et, dès que 
je subis le prestige de l'illusion, l’idée qu'il puisse y avoir là 
autre chose qu’une pièce d'argent ne me vient pas à l'esprit. 
Cependant, cette pièce d'argent n’a Jamais existé dans le passé 
— elle n’existe pas dans le moment présent — elle n’existera 
jamais dans le futur ! 

Quelle est done la base en laquelle la pièce d'argent illusoire 
a assumé l’apparence de la réalité ? Lorsque nous disons : « Ceci 
est une pièce d'argent » ou « Ceci est un serpent », etc..., le mot 
«ceci» au moyen duquel nous désignons l’objet qui se trouve 
alors devant nous, s'applique à la pièce d'argent, au serpent, etc... 
dont nous percevons l’existence. Or, en toute perception qui 
prend, pour s'exprimer, la forme d’un jugement existentiel, il 
convient de distinguer deux éléments distincts : Jun, c’est la 
conscience de l’attribut, conscience que l’on appelle en sanskrit : 
« vicesana-jhana », et ce facteur se relie invariablement à toute 
perception — l’autre, c’est la conscience du substantif : « picesra= 
jaana », mais ce dernier facteur change à tout instant, car, ‘après 
avoir perçu un objet quelconque, nous portons notre attention sur 
un autre, et ainsi de suite. 


() Pour cette partie : « La Réalité en tant que sat » ainsi que pour la suivante 
qui porte le titre: « La Réalité en tant que cit », l’auteur reconnaît ce qu'il doit 
au professeur S. N. Das Gupla. Bien qu’il n’ait pas fait spécialement mention des 
passages cités, il présente ici un résumé des pages les plus importantes sur l'école 
philosophique de Çamkara qui figurent dans l'ouvrage, si justement réputé, 
« L'Histoire de la Philosophie hindoue » de cet écrivain. 
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L'erreur intervient lorsqu'il n'y à pas « concordance » entre 
« ceci » et une «chose quelconque », c’est-à-dire entre l’éddité 
la nature essentielle) et la quiddité (la nature accidentelle) de la 
chose considérée (*). [l faut donc que, pour chaque perception, 
il y ait « coordination fonctionnelle » (samanädhikaranya) entre 
ces deux modes de conscience, ear une seule et même base 
éveille en nous une double conscience d'existence, mais, tandis 
que le contenu de la conscience essentielle demeure constant, le 
contenu de la conscience accidentelle ne cesse de varier: c’est à 
tout instant qu’un nouveau substantil vient remplacer le substan- 
tifantérieur. Lorsque ces deux modes de conscience ne s'opposent 
pas l’un à l’autre, et qu’ils s'unissent en un même acte perceptif, 
nous avons — dans le domaine de l’expérience relative — une 
connaissance exacte. 

Percevons-nous une pièce d'argent à la pl 
nacre, l'erreur se produit, car, cette fois, « ceci » ne con 
pas avec l’objet désigné temporairement par le pronom démons- 
tratif. Une pièce d'argent, tout imaginaire, est ainsi « surimpo- 
sée » au débris de nacre qui, lui, est réel; la pièce d'argent, au 
contraire, est pure apparence, et, par conséquent, elle ne man- 
quera pas de s’évanouir dans un état ultérieur de connaissance. 
Ce qui, en effet, est contredit dans une expérience subséquente, 
ne saurait être tenu pour véritable; or, l'expérience du monde, 
elle-même, est postérieurement contredite dans l'expérience de 
la plus haute Réalité, laquelle est Brahman. 

Il n’est toutefois pas exelu que l'erreur persiste en présence 
d’une perception irréelle ; l'exemple du mirage nous en convaine : 
nous voyons alors l’eau d’un lac, et, cependant, il n'y a rien 


d'autre que le sable du désert. Quand, à ce moment, nous disons : 
« Ceci est de l’eau », la conscience de ceci et la conscience de 
Veau ne sont pas également corroborées par la réalité actuelle, 

oir le lac imaginaire. C'est de 


bien que nous continuions à percev 

la même manière que l'expérience du monde est irréelle, alors 
même que les deux modes contradictoires (« ceci » — en réalité, 
du sable — est de l « eau » — qui n'existe pas) se présentent 
simultanément en tant que facteurs d'expérience. Voilà la contra- 
diction qu'implique le terme «72a)4 », car, en toute perception, 


ace d’un débris de 
corde 


deux mots iddilé et quiddité ont été employés 
néanmoins que, pour 
il était fondé à utiliser 
ticulier qui n’est 


(*) L'auteur n'ignore pas que les 
avec une signification différente par la scolastique. Il pense 
rendre en français certaines subtilités de la pensée hindoue, 
à ‘éraies du langage philosophique en leur prêtant un sens par 
pas en désaccord avec l’étymologie. 
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« ceci » désigne la Réalité en tant qu'étre (sut), mais nous ne 
saisissons effectivement que des 720oms (ou substantifs) et des 
formes de maya. 

La pure Conscience, dépouillée de toute apparence acciden- 
telle et contingente est, pour le vedänta, la Réalité suprème 
ou ontologique: c’est cette Réalité que l’on désigne par la for- 
mule « sac-cid änanda » ; la Réalité, conçue en tant qu'Existence, 
est «sat »: la pure Conscience d’être. 

Le vedänta admet bien que l'investigation aboutisse à la conelu- 
sion que le monde existe présentement tel qu'ilapparait, mais il nie 
que cette « apparence » subsiste à jamais, car un temps viendra 
où, pour le sage qui s'est libéré, l'apparence du monde se sera 


évanoule. 


La Réalité en tant que « cit »: 

Ce qui est « Être pur » (sat) est aussi « Conscience pure » 
(cit). La Réalité réside en cet éclair de conscience qui illumine 
toutes les modalités de l'expérience, sans que ces dernières 
puissent en ternir l’éclat. Le concept de Réalité comprend donc 
en soi les notions d'inaltérabilité, d'universalité et d'absolu. 

L'Être est associé à toute expérience ; la Réalité constitue ainsi 
le substrat de tout événement objectif, le support de toute appa- 
rence. 

L'école du nyäya professait que les choses sont existantes, 
parce qu'elles possèdent le genre d'existence le plus étendu 
(summum genus); le vedänta soutient qu'elles sont non-exis- 
tantes, parce qu'elles ne sont que des apparences surimposées à 
l'Existence pure, et que cette Existence — fondement de toute 
apparence — est elle-même à l'abri du changement. Selon une 
telle définition, l'Être est la base sans laquelle aucune illusion n€ 
saurait prendre corps; si la base de toute réalité objective est 
démontrée par la présence de «sat» en chaque perception, la 
base de toute réalité subjective repose sur la présence constante 
de « cit » (pure Conscience) en chaque idéation. Or, quoique les 
choses ne soient que des surimpositions illusoires projetées SU? 
la conscience individualisée, le vedänta admet cependant que 
l'illumination d’un objet concret ne peut avoir lieu que si, d'une 
part, un contact direct s'établit entre le sens spécifique et l'objet 
en question, et si, d'autre part, des modes particuliers (pr£tis) S 
produisent dans l'organe interne (antah-karana). 

à Peut-être objectera-t-on qu'un tel ajustement ne peut s'opérer; 
si nous n'acceptons pas, au préalable, l'existence du monde 
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extérieur ou, en d’autres termes, si nous ne reconnaissons pas, 
implicitement tout au moins, l'existence de la multiplicité. Le 
vedänta réplique : l'illumination ne suit pas un développement 
progressif; elle est le résultat d’un éclair qui jaillit brusquement ; 
tout se passe comme pour la lampe que l'on allume dans un 
local obseur et qui, d'un seul coup, dissipe les ténèbres. Il n’est 
d'ailleurs ni nécessaire, ni même possible que la Réalité ait, à 
passer par un processus quelconque pour que surgisse la 
conscience: voici simplement comment la cognition s'effectue : 
la Réalité (sat) qui est enelose en toute chose révèle l’objet dès 
qu'au moyen d'une ertti, le voile de l'ignorance est écarté. Les 
objets seraient toujours illuminés de la même lumière si la 
nescience primordiale (ajñäna) n'avait interposé un masque 
obnubilant entre le mental particularisé et le monde. La pure 
Conscience est, en elle-même, la lumière de la Réalité, et cette 
lumière resplendit sans intermittences. Nul n'a créé cette 
Lumière ! Elle a existé de toute éternité; elle existe dans le 
présent — et elle existera toujours. L’erreur prend place dans la 
perception, non pas parce que les défauts inhérents à l’organe 
visuel auraient — comme pour l'exemple de la monnaie d'argent 
ou celui du serpent — trouvé le moyen de s'exprimer dans l'acte 
cognitif, mais parce que l'organe interne, associé au sens de la 
vue, à émis une plié inadéquate; voilà la source d’où découle 
la manifestation illusoire. Dans l'illusion: « Ceci est une pièce 
d'argent », € cit » (la Conscience d'être), en tant que substrat 
sous-jacent d'une forme représentée pour nous par «ect », est 
le support de la pièce d'argent imaginaire. 

Reconnaître ou méconnatlré « cit», c'est, selon le cas, la 
connaissance juste ou l'erreur. L'illusion est donc définie, non 
pas par la formule: « Je sais qu'il y a là une pièce d'argent », 
mais par la suivante: « Ceci est une pièce d'argent ». C'est la 
pure Conscience elle-même qui transforme en états ou modes 
mentaux la base objective de toute connaissance, et, sans prétis, 
la Conscience ne pourrait s'illuminer. es 

Si, du fait que toute illumination provient d'un état subjectif 
antérieur, on prétend qu'indépendamment d'états manifestés du 
mental, il n’y a pas, par surcroît, une entité telle que « cit», la 
vedänta répond qu'avant mème la production d'états mentaux 
qui, eux, interprètent la Réalité, la Réalité doit nécessairement 
être déja présente — et cette Réalité n’est autre que la pure 
Conscience. 


Admettons toutefois qu'il n'existe que des états mentaux, Ja 
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connaissance cesserait d'être valide, car tous les états subjectifs 
ont pour caractéristique commune d’être éphémères. Le procédé 
classique au moyen duquel le vedänta distingue cinq gaines 
(kocas) dans l’individualité humaine, confirme cette manière de 
voir; les états mentaux qui s’identifient avec l'annamaya-koca 
(l'enveloppe corporelle) ne peuvent être la vérité, puisque le 
corps est le siège de changements incessants, tandis que la 
conscience de « Je suis » qui s'associe à une telle identification, 
demeure inaltérée. Tour à tour, les états mentaux s'associent 
aux autres gaines: prénamaya-koca, manomaya-koca, vijñana- 
maya-koca, anandamaya-koca, et, en conséquence, subissent 
d'innombrables modifications, mais la conscience immuable du 
« moi » n’en est nullement affectée. Cette pure Conscience, qui 
éclaire le moi empirique, brille à jamais du même éclat; en 
aucun cas, elle ne saurait entrer elle-même dans le champ de la 
perception, et devenir par là un objet susceptible d’être appré- 
hendé par une autre conscience. Et aussi, elle est évidente, car 
il nous est interdit de supposer qu’elle ait besoin d’invoquer telle 
ou telle preuve pour se justifier. 

Cette Conscience, source de toute lumière, paraît assumer 
des formes indéfiniment variées en rapport avec divers genres 
d'associations ou de limitations (4pédhis) ; elle manifeste la mul- 
tiplicité, et, par conséquent, elle ne peut, en même temps, 
l’écarter, si ce n’est lorsqu'elle se reflète en une yrtti d’un type 
particulier. Impossible de découvrir quelque différence que ce 
soit entre cette pure Conscience et la conscience empirique qui 
s'exprime par des états mentaux! Il n’y a donc qu'une seule et 
unique Conscience, et cette Conscience — ou Réalité — est, tout 
ensemble, la base et l'interprète de tout phénomène, chaque fois 
qu'elle se réfléchit en un mode mental individuel. 

Du point de vue empirique, Brahman à une particularité qui 
lui est propre et le distingue de tout le reste : il ne peut jamais 
devenir « objet de conscience ». Pour cette raison, les choses du 
monde sont désignées en tant qu'objets de conscience (drcya)- 
tandis que Brahman est, Lui et Lui seul, la pure Conscience qui 
voit (drastä). Dès qu'une chose est perçue, on dit qu’elle possède 
une forme ; or, les formes ont pour caractéristique de ne pou- 
voir « se révéler », autrement dit, de ne pouvoir « être per- 
ques », aussi longtemps qu’elles ne sont pas manifestées par un 
état mental en tant qu'objets de conscience ; la Connaissance du 
pur Brahman est, par conséquent, exempte de toute forme et 
de tout mode, mais la notion de « drcyatva » (perceptibilité) 
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emporte avec elle la notion complémentaire de « jadatva ». 
terme qui signifie « nature privée de conscience ». Ainsi done, 
la relation de la Conscience à l’égard de ses propres objets ne 
saurait être tenue pour absolument réelle. 

La pure Conscience est aussi le Témoin (séksin) du vedäénta, mais 
le séksin n’est pas seulement le témoin de la conscience à l’état de 
veille ; il est encore celui des états de rêve et de sommeil profond ; 
partant, rien n’est capable de conditionner la vision du Témoin. 

On ne pourrait d’ailleurs concevoir un mode quelconque de 
relation entre la pure Conscience et ses objets ; si, pour la commo- 
dité du langage, nous disons que les choses sont des « objets de 
conscience », il serait fort malaisé de définir exactement la 
signification d'une expression de ce genre. 

Par « Jñana » (connaissance en général), nous ne devons 
entendre ni une ertti de l'organe interne, ni le Témoin lui- 
même, mais une sorte de combinaison de l’une et de l’autre, car 
toute prtéi est, en fait, inspirée par le Témoin; il y a donc, en 
quelque sorte, deux visions distinctes qui, en chaque acte per- 
ceptif, se fondent ets’unissent en une seule: la vision du Témoin 
est permanente — celle de l'organe interne, éransitoire. C’est 
ainsi que, dans la connaissance, tous les éléments ou, en d’autres 
termes, tous les modes de pensée, sont momentanés ; ils 
viennent, et ils s’en vont. Au contraire, la vision du Témoin 
demeure, à tout jamais, entièrement indépendante de ces modifi- 
cations. Le vrtti-jhana est le résultat de l'interaction qu’exercent, 
l’un sur l’autre, le sujet et l’objet, alors que le séksi-Jñana est la 
lumière qui, sans éclipses, éclaire toute vision. 

La connaissance peut être directe ou indirecte. 

Par la connaissance directe, nous appréhendons l’iddité de la 
chose, c’est-à-dire sa nature essentielle; par la connaissance 
indirecte ou médiate, nous saisissons sa quiddité, c’est-à-dire sa 
nature accidentelle ou contingente, mais, dans les deux cas, le 
säksin est immanent. 

Il peut y avoir connaissance directe, à l'exclusion de toute 
perception d'ordre sensoriel ; l'individualité empirique, par 
exemple, est connue directement, bien qu'elle ne soit pas pré- 
sentée à nos sens: en l'occurrence, ce n’est pas le terme « pra” 
lraksa » qui convient, puisque, là, tout objet de conscience fait 
défaut ; il faut employer le terme « aparoksa » ; c’est l’appré- 
hension immédiate ou directe. 

En bref. la connaissance directe a lieu quand les trois condi- 


lions ci-après sont remplies : 
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l'objet doit pouvoir être connu sans intermédiaire ; 

l'objet doit exister dans le moment présent: une cruche qui 
n'existe plus ne saurait prêter à une telle connaissance ; 

une relation intime doit s'établir entre le sujet et l’objet; par 
exemple, une ertti jaillit soit hors du corps pour atteindre un 
objet externe, soit au dedans du corps pour s'identifier avec le 
plaisir ou la souffrance. 


Examinons de près ce qui se passe pour le premier eas: le 
sujet et l’objet occupent dans l’espace des positions sensiblement 
distantes l’une de l’autre ; la modification mentale (ertti) provoque 
la fusion de ces deux éléments; sous: l'excitation sensorielle, 
l'antah-karana sort à la rencontre de cet objet pour en assumer 
la forme. Lorsque la yrtti concorde rigoureusement avec l’objet, 
la perception engendre la connaissance ; à ce moment, l'être de 
l'objet et l'être du sujet re font plus qu'un. Cette identification 
est la troisième et dernière condition qui rend possible la 
connaissance directe d’un objet. 

A défaut d'une ou dé plusieurs de ces conditions, la connais- 
sance s'élève encore, mais la cruche qui, par exemple, est située 
de l'autre côté d’un mur, ne saurait être que médiatement 
connue; la prtti ne peut s’élancer vers cette cruche et établir la 
relation nécessaire, car le contact sensoriel est la condition indis- 
pensable pour que l'antah-karana sorte à la rencontre de l’objet. 

Nous n'avons pas seulement une connaissance immédiate de 
l’ego empirique ; une connaissance particulière qui a « le moi » 
pour objet et que l’on appelle pour cette raison aham-padärtha, 
accompagne toutes nos opérations mentales ; autrement dit, la 
Conscience du Soi est le trait constant de toute expérience. 


La Réalité en tant que Félicilé : ananda. 

La Réalité est aussi bien le Spectateur impassible qui observe 
le spectacle extérieur que le Témoin de tous les états intérieurs, 
mais elle est, en outre, pure Félicité, et rien ne surpasse cette 
Félicité ! ; 

Le siège réel de cette Félicité est le Soi ; dans la « pañca-dact». 
nous lisons : « Ce qui a la nature de lindivisible Essence, c’est 
la suprème Félicité. » De cette Félicité, les êtres animés ne 
peuvent s'emparer que d'une parcelle infime ; habituellement, 
les deux caractéristiques sat et cit de la Réalité sont manifestées, 
tandis que la troisième &nanda demeure plus ou moins obseurcie. 

Selon l'analyse classique du vedänta, la réalité a cinq caracté- 
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ristiques : asti, bhäti, priya, nâma et rüpa, c'est-à-dire l’exis- 
tence, la luminosité, l'attrait, le nom et la forme. — Le nom et 
la forme, nous les percevons au moyen des idéations (vrttis) de 
l'organe interne ; en ce qui concerne asti et bhati, nous avons 
toujours la certitude immédiate de leur présence ; mais priyä (ou 
änanda) n’est accessible qu'a l’homme dont le mental a atteint. 
un haut degré de pureté ; le sattva doit prédominer en lui. Le 
bonheur que nous tirons des objets sensibles n'est qu'un reflet 
atténué de la Félicité de Brahman ; il est révélé par les mouve- 
ments de l'organe interne, et, selon l'influence prépondérante 
d’un des gunas, on distingue trois genres d'idéations : elles sont 
pures, violentes ou ténébreuses. Les idéations pures sont caracté- 
risées par les vertus ennoblissantes et exaltantes : renoncement, 
modération, générosité, etc... ; les idéations violentes se tra- 
duisent par les entrainements de la passion: cupidité, atta- 
chement déréglé, aversion, colère, ete... ; les idéations téné- 
breuses ont pour attributs : l'illusion, la peur, etc... mais, en 
chacune d’elles, apparait toujours, si affaibli qu'il soit, un reflet 
de l’Intelligence ou de la Conscience qui est une des trois carac- 
téristiques essentielles de Brahman. La Félicité, autre caracté- 
ristique essentielle, ne peut se réfléchir que dans les idéations 
les plus pures ; la Réalité, soit en tant qu'Existence, soit en tant 
qu'Intelligence-Lumière, n'est donc jamais entièrement offus- 
quée ; c'est à l'égard de la Félicité que l’obnubilation se produit. 
mais bien que la Réalité se révèle ainsi par les notions d’exis- 
tence et d’intelligibilité, nous ne parvenons qu'au terme d'une 
sévère ascèse (sädhanä) à La connaître en sa véritable nature, 
c'est-à-dire comme sat et comme cit; ilest, en effet, nécessaire 
qu'auparavant, nous purifiions notre affectivité. La Réalisation 
qui en est l'aboutissement ultime s'effectue par élimination de 
toute trace de rajas et de tamas ; dès lors, le mental, imprégné 
de pur sattva, n’émet plus que des idéations du même ordre ; le 
mental se détache des noms et des formes, et la Réalité se 
présente à lui sous une perspective indéfiniment élargie ; cette 
forme de connaissance accompagne la Réalisation qui procure la 
Félicité suprème (aäranda). 
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LES PRINCIPAUX CONCEPTS DU VEDANTA (*) 


Nous allons maintenant étudier la signification de termes dont 
la philosophie hindoue fait un usage fréquent et pour lesquels 
les langages européens ne possèdent pas d’équivalent exact ; il 
nous paraît utile d'en définir le sens philosophique, et, ce faisant, 
nous serons amené à développer les concepts fondamentaux de 
la philosophie advaïtique ; nous pensons ainsi faciliter au lecteur 
la compréhension du présent ouvrage ainsi que des autres 
ouvrages qui seront ultérieurement publiés dans la même collec- 


tion. 


adhkyasa (surim position) : 

L'erreur est un transfert inadéquat, ainsi que l’expose (Camkara 
dans son introduction aux vedänta-sütras ; c’est ce transfert ou 
cette surimposition que signifie le terme adhyäsa, et l’intellect a 
pour fonction d'effectuer d’incessantes surimpositions. Dans les 
opérations de ce genre, le sujet et l'objet s'unissent spontané- 
ment l’un à l’autre ; l’ego, c'est-à-dire le sujet, s’identifie si inti- 
mement avec les éléments auxquels il est associé que, si le corps, 
l'organe interne ou les sens sont affectés par la souffrance, lego, 


ï 


faute de discrimination, se considère lui-même comme affecté 
par cette même souffrance. Partout où l'adhyäsa se produit, 
l’homme cesse d'observer les distinctions appropriées \entre les 
différents ordres de réalité, et la confusion s'ensuit. 

Cette explication admet l'existence préalable de l'ignorance ou 
avidya ; Vavidyàä qui est l’équivalent d'ajñana où nescience 
implique, en effet, que, dans le moment présent, il y a, d’un 


(*) En expliquant les termes ci-après : Jjiva, tevara, maya, saguna-Brahman et 
nirguna-Brahman, Vauteur a souvent présenté un abrégé de ce que le P* Hiriyanna 
a écrit sur ces mèmes sujets, dans son ouvrage: « La Philosophie hindoue », 


Chapitre sur le vedänta (advaita). 
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côté, un sujet à l'égard de qui ene s'exerce, et, de l’autre, un 
objet auquel elle se réfère ; par exemple, l'être qui, par erreur, 
prend une coquille de nacre pour un écu, est victime de l’igno- 
rance : cette avidyä, désignée comme la cause de la pièce d'argent 
imaginaire, qui est perçue comme existant réellement, agit de 
deux manières différentes : elle cache la donnée exacte : le débris 
de nacre, et, à sa place, elle fait apparaitre une pièce d'argent. 
Ces deux aspects de la nescience recoivent, respectivement, les 
noms d’aparana-cakti et de viksepa-cakti; le premier est le 
pouvoir d’obnubilation, et le second, le pouvoir de projection. 
Mais, dans l'exemple invoqué, la coquille de nacre n’est pas 
dérobée à nos regards : il n’y a donc pas « non-appréhension »; 
c’est plutôt une « appréhension erronée », et, par conséquent, 
l’avidya est décrite, dans le langage philosophique, en tant que 
« bhäva-raüpa » (forme d'existence). apidya est, non pas la négation 
de « vidya », maïs le terme qui, dans le même couple, constitue 
l’antonyme de connaissance. Si la connaissance se fait jour, 
l'ignorance s'évanouit:; l’une exclut l’autre. Pour un temps, 


“l'ignorance opère à l'égard d’un sujet et d'un objet qui, tous 


deux, sont particuliers ; ainsi s’explique le caractère privé de ce 
genre d'illusion : une seule individualité voit la pièce d'argent 
illusoire. D'autre part, c'est parce que l'illusion s'applique à un 
fond objectif qu'elle parait se situer dans l’espace, et s'offrir à 
nos regards — non pas comme une pure idéation — mais comme 
un objet réel. C’est aussi parce qu'elle ne joue que pour une 
personne déterminée, laquelle en est l'unique victime, qu'elle Jui 
est propre: un promeneur voit une pièce d'argent, mais ses 
compagnons sont restés insensibles à l'illusion, et ceux-là ne 
perçoivent pas autre chose qu’une coquille de nacre. 

Voilà la différence que l’on doit établir entre apidya et märä; 
car les objets qui sont du ressort de mayä ont un caractère bien 
différent : tous les êtres vivants participent à la méme illusion. 

Assurément, avidya relève de maya ; aussi le vedänta classique 
post-çankarien la désigne-t-il comme tul-évidya ou avidyà complé- 
mentaire, puisque l’ignorance individuelle est la contre-partie de 
l'ignorance primordiale. 


maya : 

maya, pour le vedänta, correspond à prakrti pour les systèmes 
samkhya et yoga, mais, au point de vue métaphysique, ces deux 
termes sont loin de comporter la même signification. 

Êtres organisés ou matière inorganique, tout a une origine 
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commune ; tout à pris naissance en /24)&. Si, néanmoins, nous 
considérons, du point de vue de la relativité, les productions de 
mäyä, ces productions qui composent l'ensemble du spectacle, 
paraissent réelles. La véritable nature de mäyä, ainsi que nous 
l'avons déjà expliqué, ne peut être décrite ni comme existence, 
ni comme non-existence ; en eflet, les choses que nous percevons 
et qui, du même coup, deviennent des « objets de connais- 
sance » ne sont pas «irréelles » puisqu'elles ont une existence 
objective (jada); elles ne sont non plus réelles, puisque leur 
existence dépend de l'Être pur, de l'Esprit éternel, l'invariant 
de toute expérience. #aya est donc « anirpacaniya » où indescrip- 
tible, et ses productions, au regard de la Réalité suprème de 
Brahman, sont tenues par le vedéntà pour de simples apparences. 

maya ressemble à avidya, mais elle est la source de toutes les 
illusions ; #aya est, en fait, le principe de l'illusion cosmique : 
c’est la « grande Magicienne ». 

Indiquons maintenant en quoi different, l'une de l’autre, maya 
et prakrui : 

prakrti est réelle dans le plein sens du terme; on dit, au 
contraire, que le monde, en tant qu'effet de maya, est irréel. Il 
ne faudrait toutefois pas conelure de ce qui précède que 2474 
ait une existence irréelle : nier l'apparence du monde n’est pos- 
sible que pour le sage qui a réalisé son identité avec le Réel; 
dans l'expérience où l'aspirant devient la Vérité ultime, le monde 
des apparences s’abolit, et la négation, ici impliquée, de l'exis- 
tence du monde se rapporte, tout à la fois, à la chose niée: 
l'apparence du monde, et à la négation elle-même. 

Supposons un instant que cette négation soit réelle, ct qu'elle 
demeure en tant qu'entité distincte de Brahman: du coup. le 
non-dualisme serait ruiné. La négation du monde phénoménal 
est donc aussi erronée que l'apparence du monde, car, en 
s'assurant par expérience directe de l'exactitude de la thèse qui 
nie l'existence des apparences, le sage qui s’est fondu en l'Essence 
suprême, regarde la négation elle-mème comme une simple 
manifestation de l'univers phénoménal. La seule chose qui 
subsiste après une! telle expérience, est la réalisation ininter- 
rompue de l'identité de toutes les choses ; en aucun €as, VExis- 
tence suprême ne saurait être niée: Brahman seul est réel, et 


maya, en tant qu'apparence, est fausse, mais fausseté et vérité 
4 qu app: j 


ne sont pas des entités contraires, de telle sorte que négation 
ÿ ; D z . a a ; | 

(ou fausseté) de la fausseté serait synonyme de vérité. L'appa- 

rence du monde est un « tout » indivisible, et, en se référant à 
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ce « tout », la négation s'applique également à elle-même, puis- 
qu'elle ne cesse pour autant pas de faire partie de l'apparence 
du monde. Par conséquent, non seulement l'apparence positive 
du monde est fausse, mais la négation ou la fausseté de cette 
apparence, elle aussi, est fausse; aux premiers rayons de la 
connaissance qui se lève — lorsque l'apparence du monde est 
contredite — la contradiction frappe également de nullité la 
fausseté ou la négation (*). 


Causalité : 

Si le vedénta soutient la théorie de la causalité, ce n’est qu'en 
manière de concession ; il essaie par là d'expliquer ce qui se passe 
dans le domaine phénoménal! avidyä, du point de vue individuel, 
et mäya, du point de vue universel, voilà la cause primordiale 
d'où procède la manifestation tout entière ; c'est cette cause qui 
rend possible notre expérience du monde. 

Toutefois, le concept d’'avidyä a été l’'ébjet d'une critique 
impitoyable : Gaudapada et (Camkara ont exercé leur brillante 
dialectique pour en dénoncer l’inanité. En dernière analyse, ce 
concept ne résiste pas à l'examen ; en effet, le principe de causa- 
lité n'opère — pour autant que cette opération soit réelle -— que 
dans le monde des apparences, et exclusivement à l'intérieur de 
ce monde. Aussi longtemps que l’homme ne considère que les 
« particularités », il est excusable de regarder une d’entre elles 
soit comme la cause, soit comme l'effet, mais pourquoi chercher 
une cause à ce monde phénoménal, et postuler la nesciencé 
comme la Cause première? — La Cause ainsi invoquée se 
situera toujours en deçà des phénomènes : elle-mème est phéno- 
ménale. Il nous est interdit de supposer que la nescience soit 
transcendantale, tandis que ses conséquences seraient phénomé- 
nales. Brahman est le substrat de l'apparence cosmique, et 
Brahman seul est réel ; l'univers, en tant que système de rela- 
tions, n’est qu'une simple apparence. Assurément, l'advaitin 
croit au développement progressif de la connaissance ; il supporte 
aussi la thèse selon laquelle l’effet préexiste en la cause, mais 
ce n’est là qu'un moyen d'amener le diseiple à nier l’existence 
de l’effet en dehors de la cause. L'adyaitin va jusqu'a accepter 
la doctrine par laquelle l'univers concret se transforme graduel- 


lement en ehoses particulières ; le disciple s’habitue ainsi à 


€) Dans ce paragraphe, l’auteur a utilisé quelques-unes des idées fondamentales 
présentées par le P' S. N. Das Gupta dans son ouvrage « L'Histoire de la Philo- 
sophie hindoue » (p. 444). 
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concevoir toute cette série de transformations comme une mani- 
festation illusoire. L'adyaitin admet, enfin, que toutes les illu- 
sions ont pour cause la nescience primordiale, mais ce n'est 
encore qu'un chemin détourné au terme duquel le diseiple 
parvient à rejeter définitivement la causalité (*). 

L'empreinte que le mode causal a laissée dans notre mental 
est si profonde — l'empire qu'il possède sur nous est si puissant 
que nous devrons nous livrer à un effort peu commun pour nous 
affranchir d’un tel préjugé! C’est pourquoi les philosophes post- 
çankariens prétendent, pour justifier la manifestation phénomé- 
nale, que c'est en {ul-dvidya, au point de vue individuel, et en 
mül-dvidrä, au point de vue universel, que réside la cause des 
apparences, mais, si l'on s’en tient strictement à l'attitude phi- 
losophique, une telle théorie est insoutenable ; elle a d’ailleurs, 
tout récemment, subi les assauts de ceux qui, chez nous, restent 
fidèles aux enseignements de Gaudapada et de Camkara, les 
deux fondateurs de la véritable tradition advaïtique. Les néo- 
çankarites affirment, en effet, que ces Maîtres n’ont jamais eu 
recours à des concepts de ce genre, et qu'ils ont frayé un nou- 
veau chemin en analysant les trois états ; chacun de ces états : 
veille (jagrat), rève (svapna) et sommeil profond (susupti), est 
indépendant des deux autres, et, du point de vue de l’ätman, 
ils ne représentent que Ses intuitions directes ; ce qui relie entre 
eux les trois états, c’est la pure Conscience (cit). turtya n’est donc 
pas un « quatrième » état distinct; c’est l’atman Lui-même qui 
— tel un fil — rattache les uns aux autres les trois états, et c'est 
Lui encore qui s'exprime en chacun d'eux. Par conséquent, même 
en ce monde de l'expérience relative — champ de Jagrat et de 
Svaprna — on ne saurait adhérer au principe de causalité. 

Si nous voulions étudier la cause d’une chose ou d’un événe- 
ment, l'examen devrait porter simultanément sur l'effet et sur la 
cause ; or, il est impossible de les placer tous deux devant nous, 
comme fait un savant qui, dans son laboratoire, se propose d’ob- 
server deux spécimens. (Camkara développe cette pensée dans 
son célèbre commentaire sur la ruche (ghata-bhäsya) qui accom- 
pagne la brhadaranyaképanisad : V'argile est la cause de la cruche, 
mais c’est toujours l'argile qui subit une série de modifications ; 
la forme actuelle de la cruche recouvre la forme immédiatement 
antérieure. C’est ainsi qu'en ce monde, chaque fois qu'apparaît 


(*) L'auteur fait en quelques lignes un résumé de la pensée développée à la 
page xxvur de la savante introduction à la bhämati par S. S. Surya-narayana Sastri 
et C. Kunham Räja. 
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une nouvelle forme, la forme antécédente et la forme subséquente 
sont momentanément éclipsées; l'argile est la réalité qui, sous 
tous les changements de forme, reste identique à elle-même; 
toutefois, par rapport à un même point du temps, deux formes 
ne peuvent pas apparaître simultanément ; si nous voyons la 
forme du moment, nous sommes aussi incapables de percevoir la 
forme qui l’a précédée que la forme qui lui succédera C5 

Il n’en est pas moins vrai que toute notre existence empirique 
est construite sur cette habitude mentale, comme l’appellerait 
Hume, qui établit une relation de cause à effet entre deux 
formes successives ; néanmoins, l'existence empirique ne tourne 
pas autour d’un seul pivot: l'état de veille ; elle tourne également 
autour du rêve et du sommeil profond, et ces deux derniers états 
— au même titre que l’état de veille — sont des expressions où 
des intuitions de Brahman où de l’atman. 

Chacun des trois états a donc ses frontières propres, et ce que 
l’on désigne comme « causalité », n’exerce son action, au cours 
du déploiement d’un de ces états, que dans le champ particulier 
qui lui est propre. à 

Prétend-on que la cause de la manifestation a, dans le sommeil 
profond, une forme d'existence (bhäva-rüpa) — que la manifes- 
tation émerge du sommeil profond, et qu'elle repose ainsi Sur 
une base positive qui, en fin de compte, réside dans le sommeil 
profond? — Ce serait attribuer à un seul des trois états une 
suprématie injustifiée! « Ignorance et connaissance sont des 
termes tout relatifs ; ils supposent nécessairement le jeu de l’in- 
tellect, car nous ne prenons connaissance d’une chose que si cette 
chose entre en contact avec le mental. À la catégorie des objets 
connaissables, nous ne pouvons opposer que la Conscience, et la 
Conscience seule ; nous ne sommes pas fondés à traiter la 
connaissance et l'ignorance au point d’en faire des abstractions 
dénuées de toute réalité, mais si nous sommes impuissants à 
connaître la connaissance, nous le sommes plus encore à 
connaître l'ignorance. 

« L’ignorance n’est d’ailleurs pas restreinte à l’état de veille, 
autrement dit à une seule série temporelle ; elle étend également 
sa juridiction sur le rêve et le sommeil profond, et, par consé- 
quent, partout où se déroule une série du même ordre. Or, une 
entité qui repose sur trois arches de ce genre, ne peut être 
comparée à celle qui constitue l’unique état de veille, état où, 


(*) Cette question sera reprise et développée dans les pages qui suivent: 
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apparemment, nous sommes en droit de distinguer un « ayant » 
et un «apres ». 

« La causation, limitée quant à son application à une seule 
série temporelle, ne saurait lier l'ignorance qui régente d’innom- 
brables séries analogues ; la causation est donc un concept empi- 
rique formé par un intellect qui fonctionne sous l'influence des 
« fausses identifications » (adhyäsas), et, puisqu'elle-même est 
un produit de l'ignorance, elle ne saurait, de quelque manière 
que ce fût, la précéder (*) ». 

Il en résulte que l'ignorance est « privation de connaissance », 


et que la connaissance détruit l'ignorance — non pas, certes, au 
point de vue physique — mais au point de vue métaphysique ; 


à l'aube de la Connaissance, nul ne recherche plus la (cause » de 
l'ignorance, puisque, dorénavant, la question a cessé de se poser. 

D'ailleurs, (Camkara déclare que, lorsqu'un être a réalisé 
Brahman en tant que son propre Soi, Brahman est appréhendé 
comme un et sans second; la Réalité est donc éternelle, et le 
temps ne la conditionne pas; le Jivan-mukta (le hbéré vivant) ne 
percevra jamais plus la multiplicité. 


En toute étude sérieuse de la métaphysique orientale, le pro- 
blème de la causalité occupe une place d'honneur; on ne peut 
d'ailleurs acquérir la connaissance (jñana) que si l’on procède à 
cette investigation. Toutefois, la philosophie hindoue aflirme que 
là recherche doit porter sur toutes les données de l'expérience et 


que, partant, elle doit s'appliquer — non pas seulement à l’état 
de veille — mais encore aux états de rêve.et de sommeil pro- 


fond. Et, en effet, (Camkara, en commentant le 89° cloka du 
quatrième chapitre des mandükya-karikas, fait la déclaration 
ci-après : « Le terme « /ñana » signifie la connaissance au moyen 
de laquelle on saisit la signification des trois états... ; en connais- 
sant successivement ces trois états, et, par conséquent, en les 
niant les uns après les autres, on réalise le éurtya, un et sans 
second, non créé, exempt de peur, qui, seul, est la Vérité ultime. » 
Si l’on examine les trois états du point de vue de la suprême 
Réalité, considérée elle-même en tant que cause, ces états sont 
bien, eux, des effets, et, aussi longtemps que nous ignorerons 
la véritable nature de | « effet », nous seront toujours enelins 
à rechercher la « eause ». Le désir de connaître la cause comme 


() Citation extraite de l'ouvrage intitulé : « Le vedänta ou Science de la Réalité » 
Par K. A. Krishnaswami Lver, pe 333. 
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le fond, et les effets comme les formes de ce fond, doit donc être 
l’objet de notre enquête, mais nous aurons à déterminer si un tel 
désir est ou non légitime. En se livrant à cette analyse, la phi- 
losophie hindoue insiste particulièrement sur la nécessité de 
définir la nature du sommeil profond, état où cause et effet font 
entièrement défaut. Certes, sur le plan de la multiplicité, ces 
deux derniers termes comportent bien un sens, mais tel n’est plus 
le cas au regard de ce qui réside au delà de la multiplicité. Du 
point de vue de l’état de veille (c’est-à-dire du point de vue de 
la multiplicité), le mental ne peut penser qu’en termes de cause 
et d'effet, et, lorsque le mental assigne une cause à ce monde, 
il imagine, par rapport à ce monde, un état antécédent et un état 
subséquent. Le besoin de découvrir une cause traduit, en réalité, 
l'aspiration — naturelle à l’esprit humain — d’outrepasser l'effet. 
Ce que l'advaita vedänta essaie d'établir, c’est la non-dualité, 
mais nous devons vérifier si la non-dualité existe dans les trois 
états, et, ici, la raison (buddhi) doit recevoir pleine et entière 
satisfaction. Cette vérification se fonde sur l'expérience suivante: 
les trois états ne sont, chacun en particulier, que des cognitions 
de l’aätman ; or, selon Camkara, toute cognition possède en propre 
son pouvoir éclairant ; Camkara n'admet pas qu'il puisse y avoir 
« cognition d’une autre cognition », autrement dit qu'un mode 
mental (prtti) intervienne comme médiateur entre le processus 
cognitif et la cognition de ce processus; on ne trouve jamais 
qu'une conscience directe et immédiate de la cognition. « Toute 
cognition est appréhendée par elle-même » (La Psychologie 
hindoue — La Perception, par Jadanath Sinha, page 219). Dans 
les états de veille et de rève, nous sommes conscients d'objets et 
d'idées, et cette conscience naît d'un seul et mème acte cognitif; 
nous ne constatons jamais que nous soyons conscients, d’abord 
d'idées, et ensuite d'objets, ou vice versa. Ainsi l’état de veille 
est un effet, et l’état de rêve est un autre effet, tandis que. dans 
le sommeil profond, la luminosité de l’atman demeure à l'état 
indifférencié. C’est donc notre ignorance qui, dans les états de 
veille et de rève, pratique des divisions au sein mème de la 
conscience. Du reste, nous ne nous contentons pas de rattacher 
l’un à l’autre le contenu de l’état de veille et celui de l’état de 
rêve : nous essayons aussi de relier ces deux états selon le mode 
causal, mais puisque ces états ne sont que des effets, il ne serait 
pas légitime d'instituer entre eux une hiérarchie causale. À ce 
propos, (amkara explique sa position à l’aide d’un exemple 
(brh. up. Commentaires, page 17): « L’argile est la cause de la 
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eruche — l'or est la cause du collier, mais, dans les deux cas, ce 
n’est nullement la forme particulière de la substance fondamen- 
tale qui est la cause, car, indépendamment de cette forme, nous 
voyons se manifester des effets; ainsi done ces effets : cruche, 
bracelet, ete, ne peuvent être produits que si la substance cor- 
respondante : argile ou or, est présente, alors même que la forme 
ovoïde (celle de la boule pour l'argile ou celle de la pépite pour 
l'or) est absente; par conséquent, cette forme particulière ne 
saurait être la cause ni de la cruche ni du collier. Au surplus, 
lorsque l'argile et l'or font défaut, ni cruche ni collier ne sont 
produits ; il est donc évident que c'est la substance: argile ou 
or — et non pas la forme particulière que cette substance peut 
revêtir — qui est la cause. Chaque fois qu’une cause produit un 
effet, cette production détruit un autre effet : celui qui avait été 
produit immédiatement avant lui, car la même cause ne peut 
produire à la fois qu’un seul effet ». Appliquons maintenant à la 
recherche de la réalité le critère instauré par (amkara, et obser- 
vons l’existence humaine dans son intégralité à travers les expé- 
riences de veille, de rêve et de sommeil profond. Ainsi que nous 
l'avons déjà dit, chaque état est un effet qui résulte d’une cogni- 
tion, et, dans tout effet, l’aëman brille de Sa propre lumière qui 
ne subit jamais d’éelipse, comme, par exemple, dans le rêve où, 
pour le rêveur, la conscience est uniformément présente en ce qui 
se situe aussi bien à l’ «extérieur » qu’à l «intérieur ». L'effet par 
lequel l’ätman s'exprime, est une intuition de l’atman ou, pour 
mieux dire, l'effet est l’atman lui-même. Et puisque l’ätman est un 
et indivisible, l'effet, lui aussi, est un et indivisible : « Celui qui 
voit le Soi comme établi dans le sommeil profond — comme 
indifférencié, un et sans second — comme l’inaltérable lumière 
de la pure Intelligence, celui-là est véritablement un être de 
renoncement, et, pour lui, il ny a plus d'œuvre à accomplir, 
et, par conséquent, plus de cause de transmigration » (brhad. 
up. Commentaires par (Camkara, page 720). Chaque état, envi- 
sagé en tant qu’eflet, est identique à l’ätman, exactement comme 
la cruche et le collier sont identiques, l’une à l'argile, et l’autre 
à l'or. Et de même que la forme particulière de l'argile n'est pas 
la cause de la cruche, de même un effet particulier (l'état de 
veille, par exemple) ne saurait être la cause d’un autre eflet (l’état 
de rêve, par exemple). 

L'aätman, et Vatman seul, pourrait être tenu pour la cause, 
mais nous savons qu'entre la cause et l'effet, il n'y a pas de 
différence essentielle. Nous n'avons done pas le droit d'affirmer 
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que l'ignorance sous forme séminale, dans l'état de sommeil 
rofond : susupti, soit la cause du rêve ou celle de la veille (*). 

Une telle explication est formulée à l'usage de l’homme qui 
n'a pas encore scruté à fond le problème de la causalité. Dans 
notre ignorance, nous attribuons à l'organe interne (antah- 
karana) de l'état de veille la cause du rêve, et nous prenons à 
tort cet organe pour le « fond » qui a produit l'effet subséquent, 


(+) « L’intellect de l’état de veille qui, dans sa forme conditionnée par le temps, 
recherche toujours une cause, ne saurait imaginer $a cause que dans le sommeil 
rofond, lorsque, du même point de vue conditionné par le temps, il regarde cette 
condition-là comme son élal antérieur ; en raisonnant de la sorte, il fait indûment 
entrer la zone extra-temporelle dans la zone temporelle, et il imagine que, dans le 
sommeil profond, doit exister « quelque chose » qui rende compte de l'apparition 
ultérieure d’un monde dans la conscience. Si puissant est le pouvoir de l'ignorance 
qu’à leur insu, de grands philosophes ont transgressé les lois de la logique ; on est 
allé jusqu’à prétendre que Camkara — un des plus éminents penseurs qui aient 
iamais existé — a pris cette position qui est contraire à la saine raison, lui qui, 
selon M. Y. Subba Rao de Bengalore, auteur d’un savant ouvrage écrit en sanskrit: 
« Mülävidyanirasa», n’a jamais fait usage du terme : « mülävidya ». Mème si des éru- 
dits et des commentateurs montraient à l’aide de textes que (Cumkara a exposé, lui 
aussi, ce point de vue, nous tiendrions pour certain que ce philosophe ne se serait 
ainsi exprimé qu'à l'intention des lecteurs qui se trouvent encore sur le plan de 
l'ignorance et qui se sentiraient égarés au point d’en perdre la raison si on leur 
prouvait que la cause fût irréelle. Dans son commentaire sur les kärikas de Gauda- 
päda et aussi dans certains passages du sütra-bhäsya, il a dénoncé sans équivoque 
possible les erreurs de toutes les théories similaires qui ne méritent pas d’être 
appelées « philosophiques ». A l'adversaire (pürvapaksin) qui demande: « À qui 
«€ est cette ignorance (avidyä) ? », Gamkara répond dans le güa-bhasya : « C’est la 
« vôtre — celle de l’individualité qui pose la question ! » — On pourrait d'ailleurs 
poursuivre la discussion : « Si l'ignorance individuelle est écartée par la connais 
sance individuelle, qu’avez-vous à dire à l’égard des autres individualités ? — 11 
« doit exister un «je ne sais quoi » universel : force, pouvoir, ete. — quelque nom 
« que vous lui donniez, qui rende compte de l'ignorance des autres individualités. » 
__ Voici notre réponse : « La notion d’un pouvoir universel, ainsi du reste que 
« celle d’autres individualités qui seraient englobées dans ignorance individuelle, 


« cessent d’exister, aux remières lueurs de la connaissance, en même temps que 
) PS 4 


« l'ignorance elle-même. Là où l'individualité est absente — c’est ce qui a lieu 
« dans le sommeil profond — il serait vain d’y chercher trace d’ignorance sous 


« quelque forme que ce fût. L'ignorance qui s'exprime ainsi: « Dans le sommeil 
« profond, je n’ai eu conscience de rien » ne traduit pas une expérience consciente ; 
«ce n’est qu'un souvenir travesti par lintellect de l’état de veille. Le philosophe 
« qui établit l'irréalité du monde extérieur par l’analyse des trois états (avasthä- 
« traya) ne consenlirait jamais à ruiner sa propre position en postulant — non 
seulement hors de la sphère actuelle de l'ignorance — mais jusque dans la sphère 
« de la Réalité absolue — une cause universelle pour une telle irréalité. Là et 
« alors, on ne trouve plus de cause pour expliquer ceci et maintenant. » Extrait 
d’un article « Quelques aperçus modernes sur (lamkara », par le P' C. T. Srinivasan, 


publié dans la revue : « Prabuddha Bhärata », juin 1937, p. 321: » 
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c'est-à-dire le rêve, mais, à tout prendre, l’organe interne n’est 
que le siège où, par hypothèse, nous localisons les idées. Lorsque 
nous disons ainsi que des idées de l’état de veille ont produit le 
rève, cette assertion s'accorde avec le point de vue de la conscience 
empirique, mais là se cache une conception erronée qui s'appuie 
sur de fausses identifications (adhyäsas). Si nous examinons 
objectivement le rêve, autrement dit, si nous observons l'acte 
même du rêve au cours du processus onirique, le rève ne se dif- 
férencie en rien de l’état de veille ; à l'instant où nous en faisons 
l'expérience, le rève est une réalité de l'état de veille; il est une 
cognition de l’atman, et, en tant que cognition, il est identique à 
la cognition de l'état de veille : l'irréalité du rève ne devient évi- 
dente que postérieurement, dans la cognition de l’état de veille, 
mais, en tant que cognition, elle a le mème rang et les mêmes 
prérogatives que l’état de veille lui-même. Si l’on prétendait que 
les idées émises par l’antah-karana projettent des objets, on 
conférerait à des idées le pouvoir de créer des objets, et, par 
conséquent, on tomberait dans l'erreur du solipsiste ; en outre, 
au temps de l’expérience du rêve, nous ne sommes conscients — 
ni en totalité ni en partie — de l’état de veille que l’antah-karana 
à antérieurement exprimé, car aussi longtemps qu'un effet se 
développe, un autre effet'se trouve arrêté dans sa course. Selon 
Camkära, il y a, en effet, deux genres d’obstruction. Expliquons- 
nous : tout effet, une cruche, par exemple, peut rencontrer deux 
genres d’obstruetion : lorsqu’à partir de la substance fondamen- 
le cas présent, l'effet tend à se manifester 
il se heurte à des obstructions du 
., tandis qu'avant mème sa 





tale : l'argile pour 
sous une forme quelconque, 
premier genre : obscurité, mur, etc. 
manifestation à partir de l'argile, l'obstruction — celle du 
deuxième genre — consistait pour lui dans la configuration des 
particules d'argile qui formaient alors un autre effet : masse, 
boule où poudre d'argile. En appliquant cette mème illustration 
aux états qui, si l’&tman est regardé comme la Cause, ne sont 
autres que de prétendus effets. un effet tel que le rève ne peut 
äpparaître tant qu'un autre effet se déploie ; l'effet « à venir » 
est enrayé par l'effet qui, pour le moment présent, est en voie 
d'expression. On ne saurait non plus accepter l'existence d’une 
relation causale entre les effets, et, puisque, entre les effets et la 
Cause: Fatman, 11 n'v a pas la moindre différence, la notion 
mème de causalité est un conditionnement qui affecte le mental 
de l’état de veille, et l’oblige ainsi à distinguer un «avant» et 
un «après», ce qui implique la continuation d'une même série 
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spatio-temporelle ; or, une série spatio-temporelle s'interrompt 
à la limite d’un état, et, partant, un abime infranchissable sépare 
chaque état des deux autres. 

Du point de vue de la suprême vérité, les catégories spatio- 
temporelles sont elles-mêmes des apparences ou des surimposi- 
tions par la vertu desquelles l'atman lit la multiplicité en l'Etre 
indivisible, homogène, un et sans second. 

Dans les nandukya-kärikäs, Gaudapäda proclame que cet atman 
ou Brahman est identique au mental, mais, prenons garde, il ne 
s’agit plus du mental que nous entendons désigner au moyen du 
terme : « antah-karana » ; ici, le mental est la base unique par 
l'imagination (kalpana) de quoi l'Un apparaît en tant que multi- 
plicité. Nous terminerons ce paragraphe en citant quelques pas- 
sages extraits de ces karikas: au 27° cloka du chapitre 1, Gau- 
dapäda déclare : 

« En aucun des trois modes du temps (présent, passé et futur), 
le mental n’est soumis au rapport causal. — Comment le mental 
pourrait-il être assujetti à l'illusion, puisqu'une telle illusion est 
sans cause ? » — Et (Cämkara ajoute le commentaire suivant: 
« Assurément, le mental — en aucun des trois modes du temps 
— n'entre en contact avec une cause, c’est-à-dire avec un objet 
extérieur. Serait-il jamais entré en contact avec de tels objets, 
c'est alors qu’un rapport de ce genre nous fournirait une idée 
de la connaissance exacte du point de vue de la réalité, et, à 
l'égard d’une telle connaissance, l'apparence de cruche, etc... 
serait définie en tant que connaissance erronée, mais le mental ne 
saurait entrer en contact avec un objet externe (qui, à proprement 
parler, n'existe pas); par conséquent, comment le mental (parti 
cularisé) pourrait-il tomber dans l'erreur, alors qu'il n’y a pas 
de cause qui justifie une semblable hypothèse ! En d’autres 
termes, le mental n'est, à aucun moment, assujetti à la connais- 
sance erronée, mais, certes, c’est la nature mème du mental 
d'assumer des formes multiples, ete..., bien qu’en réalité, de tels 
objets, susceptibles d’être là cause de formes mentales, n'existent 
absolument pas. » Et Gaudapada, dans le verset suivant, expose 
la solution du problème : « Il en résulte que ni le mental, ni les 
objets que perçoit le mental, ne sont jamais nés. Quiconque voit 
une telle naissance, pourrait tout aussi bien découvrir dans le 
ciel les empreintes que des pattes d'oiseaux y ont laissées ! » 

L'ultime conclusion du vedänta, c’est que la causalité elle-même 
est un produit de l'ignorance. Lorsque l'ignorance se dissipe, 
l’atman subsiste seul — à l'exclusion de quoi que ce soit d'autre! 
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Le Jia : 

Le jiva est l'individualité empirique dont nous venons d'étudier 
Ja nature dans les chapitres qui traitent de la Réalité en tant 
que « sac-cid-ananda » ; chaque Jia possède des traits distinctifs, 
bien qu'à de nombreux égards, il partage avec tous les autres. 
jivas des caractéristiques communes. 

Dans l'univers, il représente l'élément « spirituel », et cet 
élément, en s’associant à de multiples conditionnements, apparait 
comme antah-karana (organe interne), mais son conditionnement 
spécifique est l’avidya, l'aspect particularisé de #aäayä qui, elle- 
même, est le conditionnement d’icpara. Dans le paragraphe 
relatif à la causalité, nous avons exposé l’objection des néo-can- 
karites qui se refusent à considérer avidya en tant que « forme 
d'existence ». 

Puisque, dans son ensemble, l'univers est un effet de maya, 
les parties de l'univers qui composent soit le corps grossier, soit 
le corps subtil d’une individualité quelconque, sont conçues 
comme les effets de l’ayidyä de cette même individualité ; les 
rapports qui existent, d'une part, entre l'individu et le cosmos, 
et, d'autre part, entre le Jiva et les éléments constitutifs de son 
organisme, affectent ainsi un rigoureux parallélisme. Jia et 
ievara, respectivement dépouillés de leurs conditionnements 
individuels ou cosmiques selon le cas (*), ne diffèrent donc pas 
l’un de l’autre quant à leur essence ; voilà le sens profond du 
grand mantra védique : « Lal tam asi ». 

Dans le langage courant, le Jiva n'est que lego empirique, et 
Sa particularisation est due aux limitations adventices telles que 


le corps physique ou les sens. 


icvara : 

Si maya est la source de toute existence manifestée, Zcvara est 
le Témoin universel qui assiste au déploiement du cosmos. maya 
est le pouvoir (cakti) inhérent à zcvara, et c'est par la vertu de 
ce pouvoir que se révèle ce monde objectif, avec sa prodigieuse 
Yariété de noms et de formes. 

En définissant les rapports qui existent entre Zcpara el jiwa, 
nous rendrons plus accessible le concept d'icvara. D'après le 


(”) La philosophie hindoue a souvent recours à la méthode dite « des variations 
concomitantes », afin de dépouiller deux objets de leurs conditionnements respec- 
üfs; l'élimination exhaustive des upüdhis entraîne l'identité essentielle des deux 


lérmes considérés. f 
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vedänta classique, le jiva peut ètre considéré sous trois biais 
différents : 

a) dans la manifestation grossière, le Jiva, à l'état de veille, 
est désigné comme « picpa » ; en ce Sens, le Jia à le pirat pour 
terme antithétique ; le pérat est ainsi l’ensemble de l'univers phy- 
sique, conçu en tant qu'unité ; 

b) dans la manifestation subtile, le jiva est désigné comme 
« taijasa » ; le jiwa se trouve alors à l’état de rêve où le mental 
jouit d’une entière autonomie. Dans l'ordre cosmique, « hiranya- 


garbha » — en tant que totalité de l'univers subtil — correspond 
à « taijasa » dans l’ordre individuel ; 

c) dans la manifestation causale — c'est l’état de sommeil 
profond — nous avons, au point de vue individuel : « präjña», 


et, au point de vue cosmique : Icpara ; ici, tout est réduit à la 
condition séminale. 

icvara est ainsi l’aspeet causal de ce monde manifesté, y compris 
l'état grossier et l’état subtil, et, partant, l'univers n'est pas 
extérieur à tcpara, bien qu'il procède de lui; en fait, Zcpara 
comprend en lui-même le cosmos tout entier. Lorsque sa puis- 
sance passe à l'acte, elle donne naissance au sens d’altérité où 
d'haeccéité(*). mäya peut, par conséquent, être tenue pour le 
principe par lequel la Conscience se conditionne et se partieula- 
rise ; elle est le moyen accessoire dont se sert cvara pour amener 
à l'existence l'univers des noms et des formes. A l'égard du jiva. 
les deux pouvoirs qui caractérisent 72aya : celui d’obnubilation 
et celui de projection, jouent à plein, tandis qu'à l'égard d'içvara 
qui est pur de tout amas, seul s'exerce le pouvoir de projection. 

En effet, l'avarana-cakti à pour fonction d’obscurcir l'unité de 
l'être, mais puisqu'on ne saurait concevoir icpara indépendam- 
ment de l'unité, icpara reste insensible au prestige de »ay4; 
est en quoi consiste la principale différence entre jiva et 1cpara. 
Le jiva croit que la multiplicité est la Vérité ultime, et toutes les 
afflictions auxquelles il est sujet ont leur origine aussi bien en 
cette croyance que dans la vision fragmentaire qu'il prend de 
l'univers. Pour l'ordinaire, le /æ#a s’identifie avec l'organisme 
physique avec lequel il est associé ; aussi regarde-t-1l comme 
extérieur à lui-même tout ce qui n'appartient pas à ce corps ; il 
considère le monde objectif comme réel ; il entretient des pré- 
lérences et des répulsions envers une certaine partie de ce 

(*) À ce stade, le sentiment du moi (ipséité) suscite immédiatement le terme 


antithétique : « Quelque chose d’autre », le « cela » indéterminé ; c’est la signifi- 
cation que, sous les réserves déjà faites, l’auteur donné au terme « haeccéité »: 
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monde, et il adopte envers le reste une attitude d'indifférence. 

icvara, pour sa part, s’identifie avec la Totalité de l'univers, 
mais cette identification n'est pas le fait d’une surimposition du 
non-Soi projetée sur le Soi ; elle est le résultat d'une réalisation 
ininterrompue de la nature de chacun d’eux. 

iceara est également décrit comme le « saguna brahman », et, 
en tant que Personne divine, il représente l'idéal de la religion 
advaïtique ; c’est le Dieu omniscient qui crée, conserve et détruit 
le cosmos ; le saguna-brahman constitue la base sur laquelle 
s'appuie la philosophie advaïtique afin de fournir une explication 
du monde sensible. 

jiva, maya et iceara, voilà les trois entités dont l'adeaita admet 
l'existence au point de vue empirique; ces entités ne sont pas 
hétérogènes, et, à elles toutes, elles composent un système de 
caractère essentiellement dynamique. 

Une telle théorie peut-elle être regardée comme définitive 
A cette question, le vedénta répond : «non », car l'explication. 
proposée — tant au point de vue de la religion pratique qu'au 
point de vue de la philosophie spéculative — s'avère insuffisante ! 

En effet, l'idéal théiste est hérissé de difhicultés. Cette bonté: 
et cette puissance souveraines que le fidèle reconnaît à Dieu, sont 
démenties par les multiples fléaux qui dévastent l'univers ! 
— Comment concilier le bien et le mal ? — On a beau affirmer que 
le monde n'existe que par rapport aux /ivas, l’homme ne parvient 
pas à comprendre pour quelle raison Dieu aurait créé le monde ; 
lui assigner un motif, c'est accepter que Dieu agit en vue de 
certaines fins, et, en même temps, c'est douter de la Perfection 
divine, car Dieu cesse aussitôt d’être conçu comme se suffisant 
en soi et par soi. Nier qu'il obéisse à un motif quelconque, c’est 
confesser implicitement que Dieu n’agit que par impulsion, et, 
dans ce cas, Dieu en est réduit, soit à jouer le rôle d’automate. 
soit à céder à desfeaprices ! — De toute manière, on en arrivé à 
mettre en doute son omniscience ! — La religion advaïtique présente 
ainsi diverses solutions qui ont, chacune pour sa part, recu 
l'adhésion d’un certain nombre de croyants. 

A ce propos, (lamkara émet la remarque suivante: ces solu- 
tions ne sont définitives que dans la mesure où elles s'appliquent 
exclusivement à la construction de noms-et-formes qui est édifiée 
Sur apidyä ; sous ce biais, nous sommes toujours prisonniers du 
relatif, et, puisque le relatif a pour caractéristique principale de 
chercher au-delà de lui-même sa propre explication, la conception 
théiste ne saurait être tenue pour l'ultime Vérité. 
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Du point de vue philosophique, nous rencontrons des diflicultés 
analogues : nous sommes incapables d'établir une relation perti- 
nente entre les différents éléments du système, et de rendre 
ainsi ce système intelligible ; impossible, par exemple, de pré- 
ciser la nature des relations qui unissent le jiva au saguna- 
brahman ! Comment identifier ce saguna-brahman soit avec un 
seul jiva, soit avec la totalité des jivas ? Comment supposer que 
ce saguna-brahman puisse être différent d'eux ou extérieur à 
eux ? Et s’il en allait ainsi, nous ne trouverions plus cé lien qui 
doit nécessairement rattacher les uns aux autres les divers élé- 
ments d’un même système. Un raisonnement semblable peut 
s'exercer aussi sur les rapports que l’on imaginerait entre le 
saguna-brahman et l'univers physique. 

Enfin, lorsque l’adyaitin désespère de découvrir une relation 
adéquate entre le saguna-brahman et les éléments constitutils 
du cosmos, puisqu'on ne saurait affirmer ni leur identité, ni leur 
différence, ni leur identité dans la différence, il aboutit à la 
conclusion suivante : la conception mème du saguna-brahman 
est fondée sur avidyä ; ilne convient done pas de la considérer 
comme définitive. 


L'Absolu selon le vedänta advaita : 

Le saguna-brahman inclut non seulement la Réalité, mais 
encore l'apparence qui a, elle, un degré inférieur de réalité. 
L'élément réel qu'englobe le saguna-brahman est précisément 
l'ultime Vérité de l’advaita; cette Réalité n'est pas simplement 
l'unité qui sous-tend la multiplicité de l'univers, car « unité » et 
« multiplicité » n’ont de valeur qu’en fonction l’une de l’autre: 
ce sont deux termes corrélatifs; l'unité et la multiplicité ont, 
toutes deux, les caractéristiques des apparences; par contre, 
l’Absolu, selon l'adpaita, réside au delà de toutes les apparences. 

(amkara définit done son système eu tant qu'adyaita, e’est-à- 
dire comme « non-dualisme » ; ici, le terme « monisme » serait 
impropre; en fait, Brahman ne peut être affecté par le devenir. 
Alors mème qu'il donne naissance aux apparences, ces appar 
rences, bien qu’elles dépendent de Lui, ne L'altèrent pas plus 
que la pièce d'argent n'altère la coquille de nacre: D'après (Cam- 
kara, Va cause produit un effet, sans qu’elle subisse elle-même le 
moindre changement; suivant cette doctrine qui s'appelle « vivar- 
ta-vada », Brahman ne devient jamais l'univers ; Il paraît simple- 
ment le devenir. 


Cette même doctrine recoit aussi le nom de « mara-vada » ; la 
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Réalité demeure par delà toutes les choses du monde empirique ; 
c'est la base sur laquelle repose l’ensemble des apparences. Il 
ne conviendrait pas de voir là une simple assertion car le « sujet 
pensant » qui est en chacun de nous, ne diffère en rien de cette 
Réalité. Nous en avons d’ailleurs la certitude immédiate, et, au 
surplus, nous l’affirmons encore à l'instant même où nous la 
nions. 

Ainsi que l'explication en a été déjà donnée, cette Réalité est, 
à la fois, la Conscience infinie qui implique toute connaissance 
empirique, et l’Existence infinie que suppose toute existence 
finie, Elle n'est donc ni la connaissance empirique, ni l'existence 
relative auxquelles l'apparence est nécessairement associée ; €'est 
pour cette raison que l’on caractérise Brahman comme excluant 
tout attribut (zir-guna). Gardons-nous d’en inférer que Brahman 
signifie : « néant» ! — Voici comment ce terme doit être compris : 
rien qui soit susceptible d’étre pensé n'appartient véritablement à 
Brahman; tout ce que nous pensons est « drera » (objet de 
connaissance); or, un objet de connaissance ne saurait être un 
des éléments constitutifs du Témoin (dr); en aucun cas, le Spec- 
tateur n'est «présenté » en tant qu'objet. Les catégories habi- 
tuelles de la pensée lui sont inapplicables; Brahman défie, en 
effet, toute description directe. Admettons que seule une deserip- 
tion négative convienne en pareil cas; nous ne serions néanmoins 
pas fondés à affirmer que le »érguna-brahman fût l'équivalent de 
«vacuité ». La place assignée à certaines déclarations telles que: 
( néli, néti » n'est que secondaire, et le vedänta accorde la pri- 
mauté à celles qui affirment : « £at tvam asi ». La négation n'est 
ainsi qu'un stade préliminaire ; elle prépare l'affirmation qui suit. 
L’Absolu n'indique donc pas l’'Être vide de tout contenu, dénué 
de toute essence, et la déclaration védique: « Brahman est 
inconnaissable » ne doit pas nous amener à penser que l’adraita 
prenne sur ce point la position agnostique. 

Au surplus, ce serait une grave erreur de considérer le r&r- 
guna-brahman soit comme la négation, soit comme l’antonyme du 
saguna-brahman ; Vun explique l’autre. Le premier est la Vérité, 
mais cette Vérité se trouve encore, immanente, en chacun des 
éléments qui concourent à former le second : le saguna-brahman. 
À qui sait voir, le nirguna-brahman se révèle en toute sa majesté 
dans le plus humble aspect de l'expérience ; il est ainsi dans le 
champ notre perception — voilà l'essentiel — et nous pouvons 
connaître Brahman en devenant Brahman: c’est d’ailleurs le 
terme et le couronnement de l’enseignement advaïtique. 
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Bien que la doctrine du saguna-brahkman, du point de vue 
philosophique, ne soit pas à l'abri de toute critique, elle n'en 
joue pas moins un rôle prépondérant dans l’ascèse spirituelle; 
tout aspirant qui désire accéder à l'expérience advaïtique est 
contraint d'y avoir recours ; le fidèle, en cultivant en lui-même 
un sentiment de dévotion envers le saguna-brahman, acquiert 

eu à peu les qualités morales qu'il doit posséder s’il veut 
atteindre le but. Au point de vue spirituel, cette dévotion dispose 
le candidat à l’expérience du « savikalpa-samädhi », laquelle, à 
son tour. le conduira à l'expérience du « nirvikalpa-samadhi ». 
Il en résulte que la doctrine du saguna-brahman, quand bien 
même elle ne répond pas entièrement aux exigences de l'inves- 
tigation philosophique, ne saurait être rejetée, sous le prétexte 
qu'elle n’a de valeur que dans le domaine empirique. 

La possibilité de réaliser l'expérience du nirguna-brahman à 
été contestée par les penseurs bouddhistes qui ont élaboré leur 
construction philosophique sur les paroles suivantes qu'a pro- 
noncées le Seigneur Bouddha: « En dernière analyse, toutes les 
choses de ce monde se résolvent en la vacuité (cünya) ». C'est 
l'assaut le plus redoutable qu'ait jamais subi la pensée védän- 
tique ! Il s'agissait cette fois d’un défi adressé à l'esprit humain: 
« Est-ce que l’homme, en revendiquant le droit de penser par 
lui-même, et sans s'appuyer sur l'autorité des Écritures (autre- 
ment dit sur la Révélation) que reconnaît le vedénta, peut explo- 
rer l'ultime Réalité de la vie? » Jusqu'’alors, la pensée philoso- 
phique hindoue n'avait jamais suivi une voie indépendante des 
interprétations des Ecritures, et, par conséquent, les résultats 
auxquels elle avait abouti ne pouvaient être tenus pour valables 
par le philosophe. Or, ce défi fut relevé avec intrépidité par les 
penseurs hindous, notamment par Gaudapada dont lillustre 
(Camkara à commenté les Kärikas; à eux deux, ils montrèrent 


que la philosophie hindoue avait découvert une méthode pour: 


parvenir jusqu'à la Vérité. Le vedänta à donc apporté à J'inves- 
tigation philosophique une contribution toute particulière : il à 
réfuté les objections que soulevaient les bouddhistes — prouvé 
que les doctrines de l’impermanence (anatta) et de la vacuité 
étaient également insoutenables — et, enfin, instauré une noû- 
velle démarche qui fait abstraction de toute hypothèse d'ordre 
théologique. Le vedänta peut ainsi soutenir avantageusement la 
comparaison avec quelque autre système philosophique que ce 
soit. car ses conclusions s'appuient sur l’analyse de l'expérience 
tout entière. 
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Chaque fois qu'un système se fonde sur les lois de la logique, 
il y a toujours possibilité de prouver la position contraire, 
et d'arriver ainsi à une afhirmation positive ; la méthode à laquelle 
le vedänta fait appel estirréfutable, car elle outrepasse la logique ; 
la position que prend la philosophie védäntique offre, par consé- 
quent, un intérêt capital, et nous devons l’exposer succincte- 
ment : 

Pour élaborer un système véritablement « philosophique », il 
faut tenir compte de toutes les données de l'expérience, mais, 
le plus souvent, on ne prend en considération que l'expérience 
de l’état de veille. La vie, cependant, s'étend sur d’autres 
domaines : elle comprend aussi le rêve et le sommeil profond ; 
une philosophie, digne de ce nom, doit embrasser l'intégralité 
de l'expérience, mais si l’on procède à une analyse de ce genre, 
on est dans l'obligation de se placer au delà de la logique, et de 
se situer, pour ainsi dire, sur le plan métaphysique. 

L'esprit hindou commence son investigation en partant de la 
question ci-après: « Qu'est Céla dont la connaissance fait 
connaître tout le reste ? » En bref, quelle est la base commune 
à toute expérience ? 

Les expériences que nous faisons du monde peuvent être clas- 
sées en deux catégories : 

1° l'expérience du monde sensible: elle nous fournit des 
objets ; 

2 l'expérience du monde mental: elle nous fournit des idéa- 
tions. 

Maintenant, un problème se pose: « Où trouver un univers 
d'expérience qui prête à une telle analyse? » — En effet, il ne 
nous est possible d'examiner un spécimen que si nous l'obser- 
vons avec un certain recul; le spectateur ne doit pas s'identifier 


‘avec le spectacle, mais comment réussirons-nous jamais à nous 


dissocier de l’état de veille en lequel nous vivons — à nous 
libérer des relations personnelles que nous entretenons à son 
égard, de facon qu'à tout instant, nous demeurions le témoin 
impassible de tout ce qui défilera devant nos yeux ? — Si ardue 
que soit la tâche, le vedénta nous invite à l’entreprendre; pour 
mener cette œuvre à bonne fin, il suffit d'adopter une attitude 
appropriée : ; : 
L'étude psychologique du rève nous fait entrevoir la solution 
du problème; approfondissons donc, en premier lieu, l'expé- 
rience onirique : lorsque le rêve a pris fin, et que nous revenons 
à l’état de veille, nous constatons qu'une seule et même substance 
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a la propriété de se présenter, à la fois, comme #0nde objectif 
et comme monde subjectif. Pendant que nous rôvions, le rêve 
avait toutes les caractéristiques de l’état de veille; brusque- 
ment, le rève s'interrompt.; nous sommes désormais à l’état de 
veille, et nous y retrouvons le même lacis d'objets et de pen- 
sées qui constitue le canevas de toute expérience relative, mais 
nous gardons aussi l'intuition que, pour l'état de veille lui-même 
une base commune à tout ce qui est senti ou perçu doit néces- 
sairement exister. 

Le vedänta se livre alors à son investigation, et découvre que 
l'expérience repose non seulement sur la perception du #nani- 
festé, mais encore sur l'expérience du non-manifesté; en effet, 
l'expérience du non-manifesté, au cours du sommeil profond, ne 
donne plus lieu aux apparences, ainsi que le fait se renouvelle 
chaque fois que lego entre en contact avec le monde des idées 
et avec le monde des objets ; la Réalité apparaît done, alternati- 
vement, sous deux aspects complémentaires : la manifestation et 
la non-manifestation. 

La manifestation, pour un temps, déploie devant nous le pano- 
rama: espace — temps — causalité; puis, elle le reploie dans 
l’état non-manifesté. Nous entrons dans le sommeil profond. 
mais nous en sortons sans avoir augmenté — si peu que ce soit 
_Je contenu de notre connaissance, car, Si nous avons fait une 
incursion dans le domaine du silence, c’est que nous étions recrus 
de fatigue, et l’ego était incapable de saisir la signification méta- 
physique de l'expérience. 

Le yoga nous propose une méthode ellicace pour réduire insen- 
siblement à «zéro » la conscience individualisée, car l'expérience 
du non-manifesté ne peut ètre que le résultat d'un héroïque efort 
de volonté: cette expérience est désignée par le terme technique 
de «turira ». L’ètre qui a réussi à la consommer, revient à 
l'état de veille, et, dorénavant, il sait que n'existe rien d'autre 
que la Conscience homogène; c'est en elle que lego s'est 
dépouillé de tout sentiment parliculariste, car cette Conscience 
est, tout ensemble, le substrat de chaque individualité et celui 
du champ entier de la manifestation. 

L'expérience atteste done que l’Absolu védäntique n’est pas 
« pure vacuité ». 

Cette démarche inflige également un démenti à ceux qui 
prétendent que la pensée hindoue ne s’est jamais souciée que du 
problème de la délivrance — ce qui est la manière de voir du 
religieux, mais non celle du philosophe. 
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Le vedänta soutient d’ailleurs qu’il n’y a pas opposition entre 
ces deux perspectives ; l’aspirant religieux considère la libération 
comme le but de sa recherche, alors que l'apprenti philosophe, 
au cours de son investigation, essaie de plonger dans la nature 
même de la Réalité. 

Quelques auteurs européens aflirment enfin que l'attitude 
philosophique est le legs particulier dont l’Occident serait rede- 
vable à la civilisation grecque. Voici ce que répond le vedänta : 
la philosophie européenne n’a pas examiné toutes les pièces du 
dossier, et son verdict est entaché de nullité; elle n’a pas su 
étudier isolément l’un de l’autre les états de rêve et de sommeil 
profond, afin de dégager toutes les conséquences qu’implique 
chacun d'eux. 

Où trouver une base saine pour l'épistémologie, si ce n’est 
dans l’étude objective des trois états ? — Et l’épistémologie est 
la pierre angulaire de tous les systèmes philosophiques. La 
méthode « apastha traya » (*) nous amène au centre même du 
problème. Toute connaissance relative naît d’un contraste, et la 
connaissance que nous avons de ce monde est toujours relative ; 
des contrastes nous frappent, et, immédiatement, surgissent en 
notre mental les notions complémentaires : lumière-obscurité — 
chaleur-froid, ete... Il en va tout de même pour le Réel; c’est 
parce que nous conservons le souvenir de l’irréel que nous avons 
conscience du réel. Nous ne pourrons done acquérir la connais- 
sance intégrale du relatif tant que nous ne ferons pas une expé- 
tience d’un ordre différent d'où toute connaissance relative soit 
absente ; or, chaque homme passe journellement par l’état de som- 
meil profond, en d’autres termes, par l’état de non-manifestation. 

Y a-t-il un moyen de provoquer consciemment ce dernier état ? 
— Sommes-nous capables de « re-créer » à notre guise le 
contenu du sommeil profond ? — A cette question, le vedänta 
répond : « Oui, ce moyen existe. Pratiquez le « yoga » ! Mai- 
lrisez, par un acte de volonté, toutes les activités du mental! » 
— Nombreux sont les sages qui, dans l'Inde, ont accompli cette 
prouesse ; ils sont revenus à l’état de veille avec la connaissance 
Que tout ce qui existe, n'est que la seule et unique Réalité dont, 
à l’état pur et homogène, ïls ont fait l’expérience pendant le 
Samädhi. À proprement parler, l’'ätman (ou Brahman) est la seule 
Réalité, et toutes les apparences, soit internes, soit externes, ne 
Sont rien d’autre que cet atman. 


(* Autrement dit, des « trois états ». 
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La suprème Conscience du Soi ne vient done pas de l’expé- 
rience du manifesté : elle la précède ; c’est une intuition à priori, 
et cette conscience est absolument inconditionnée (akhanda) ; le 
conditionnement en tenips-espace-causalité n’est qu'une simple 
apparence, et, pour la vie empirique, cette apparence possède 
une valeur relativement réelle ; par contre, du point de vue de 
l'Absolu, réalité empirique (eyavahärika sattä) et réalité illusoire 
(pratibhasika satta) se font équilibre sur les plateaux de la même 
balance ; l’une a exactement le même poids que l’autre. 

Cette expérience du nirvikalpa-samadhi, le langage est im puis- 
sant à l’exprimer et elle est inaccessible au mental (a-Pañ-manasa- 
gocara) ; c'est pourquoi l'upanisad déclare qu'au regard de 
Brahman, les mots retombent comme des flèches qui ont manqué 
le but! Mais la valeur de l'expérience, du point de vue relatif, 
éclate dans le caractère de ceux-là qui l'ont consommée ; bien 
qu'ils continuent à vivre dans la société des hommes, ils sont Île 
« sel de cette terre » ; ils ont réussi à se libérer à jamais de la 
peur, cet instinet primordial — cause des dissensions et des 
querelles — qui élève entre les êtres les infranchissables bar- 
rières de la propriété individuelle : « ceci est à moi; ceci est à 
toi », et d'où découlent toutes les souffrances et tous les péchés. 

Les rsis qui ont réalisé Brahman en Sa plénitude n'ont pas 
considéré que leur rôle’ füt terminé ; ils n’ont pas accepté de 
s'immerger sans retour en l'état de non-manifestation ; ils ont 
édicté pour les autres hommes des règles de conduite, et ce sont 
ces règles qui servent de fondement à toute éthique et à toute 
morale. L’upanisad proclame : € Où y aurait-il souffrance (coku) 
et illusion (moha), là où l'Un sans second est réalisé ? » Tous les 
maux auxquels la chair est sujette proviennent du fait que nous 
donnons une interprétation erronée à l'unité de Ce qui se mani- 
feste dans la création, alors que nous devrions aimer notre 
prochain comme notre frère —— mieux encore: comme noire 
propre « Soi » ; cette intuition du Soi (atman) qui s'étend sur le 
monde tout entier, et qui inspire tout particulièrement les rela- 
tions humaines, voilà le message que dispense la brhadäranyar 
hképanisad ; les paroles que Yajña-valkya prononce à ce propos 
peuvent à bon droit être tenues pour la recommandation suprême 
des sages d'autrefois (*): Dans la série d'exemples concrets que 


(*) « Ce n’est pas, ma chérie, pour l'amour de l'époux 
Que l'époux est aimé — c’est pour l'amour de l'ätman ! 
Ce n’est pas, ma chérie, pour l'amour de l'épouse 
Que l'épouse est aimée — c'est pour l'amour de l’ätnan ! 
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Vupanisäd met sous nos yeux, nous voyons poindre une nouvelle 
aurore dont la lumière illumine tout notre comportement social, 
car un tel enseignement moral s'appuie sur des considérations 
que justifie la raison pratique : morale et philosophie sont, ici, 
en plein accord parce qu'elles reposent toutes deux sur une base 
métaphysique qui comprend tout et qui embrasse tout. 

La plus haute découverte de la philosophie hindoue — c'est 
précisément ce qu'expose (Camkara — est d’avoir établi une nette 
distinction entre « mata » et & tattoa », l'opinion et la vérité; la. 
religion et la théologie prennent leur point d'appui sur mata; elles 
suivent la méthode subjective (purusa-tantra); cette méthode 
n'exprime que la réaction d’un individu ou celle d’une commu- 
nauté, somme toute, restreinte; par ce chemin, on ne saurait 
aboutir qu’à une interprétation partielle de la Réalité. — Si, au 
contraire, nous adoptons pour notre investigation la méthode 
objective (vastu-tantra), la réalité ne manquera pas de se révéler 
dans son intégralité : nous découvrirons alors la Vérité. 

« Quelle est done la Vérité? » demandait Ponce-Pilate en 
manière de raillerie : le monde attend toujours la réponse — et 
cette réponse, nul ne sera en mesure de la formuler tant que Von 
introduira dans la recherche philosophique des préjugés person- 
nels ou collectifs, et que ces éléments joueront un rôle plus 
important que « Cela » même qui, d’après le critère du réel, 
constitue la Vérité. 

Le drg-dreya-viveka que Marcel Sauton a traduit avec pro- 
bité est un de ces anciens textes qui fournissent une méthode 
pour une investigation de ce genre; il procède, en effet, à une 
analyse qui permet de dissocier le spectateur du spectacle, mais 
on ne tirera profit de cette méthode que si lon s’adonne, au 
préalable, à une étude approfondie de la philosophie, et que l’on 
s'abstienne de confondre cette dernière avec la religion, quand 
bien même l’un et l'autre se réclameraient également de l’advaita. 

Le drg-drcra-viveka n’a pas accordé à l’analyse des trois états 
toute l'attention qu’elle mérite, mais la question sera plus ample- 
ment traitée dans les #arikas de Gaudapada — et dans les 
tommentaires de C'amkara — qui accompagnent la mandukr6- 
panisad dont la traduction paraîtra bientôt. ; 

La valeur du présent ouvrage consiste en ce que, pour la 
première fois, est mise en relief la technique proposée par le 


Ce n’est pas, ma chérie, pour l'amour de l’enfant 


Que l'enfant est aimé — c'est pour l'amour de l'älnian l'etc….. » 
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vedänta afin de distinguer le réel de l’irréel, et d'appréhender, 
du même coup, le réel ex tout ce qui est présenté à la conscience. 


Le nirvikalpa-samadhi : 

L'étude des différents genres d'états de conscience qui con- 
duisent au nérvikalpa-samadhi, est en harmonie complète avec 
V'arrière-fond métaphysique de la pensée hindoue. 

Par le nérvikalpa-samädhi, i\ est possible de faire l'expérience 
du non-manifesté : ce genre de samadhi en est la « porte étroite », 
et le mysticisme hindou y mène directement ; ce samadhi peut 
donc ètre considéré comme une démarche expérimentale, puis- 
qu'il provoque l’état non-manifesté, et qu'il permet à l'aspirant 
de mesurer toute l’étendue d’une telle expérience. Comment la 
connaissance de ce que nous expérimentons comme réel en ce 
monde serait-elle possible si ce n’est par son opposé, autrement 
dit, par l'expérience où s’abolit toute relation de sujet à objet? 
— Or, cet opposé s'offre à nous, sans même que nous nous en 
rendions compte, à deux moments de notre existence : dans 
l'intervalle qui sépare deux cognitions successives, et dans l’état 
de sommeil profond; ici, le yoga vient à notre secours, car il 
nous fournit le moyen d'étudier ce fait essentiel : toutes les rela- 
tions de sujet à objet se résolvent en l’homogénéité de la 
Conscience pure. Ce n’est nullement la « vacuité » ou le « néant », 
ainsi que le déclarent ceux qui ne sauraient s’en tenir au point 
de vue philosophique sans être blessés dans leurs préjugés 
théologiques ou religieux. 

A propos de cette expérience, il convient, avant tout, de dissi- 
per une conception erronée qui tend à s’accréditer en Europe; 
c’est ainsi qu'on affirme qu'au cours du sumadhi, l’aspirant s’unit 
au Soi! — Et les gens qui s'appuient sur une conception aussi 
inexacte prétendent que l'expérience du nirvana bouddhique 
s'oppose au nérvikalpa-samadhi! — Pour comprendre correc- 
tement la position védântique, il faut entendre qu'une telle 
expérience signifie « la réalisation de l'ultime Vérité ». Le 
vedänta proclame que l'ultime Réalité ne saurait ètre conçue en 
termes de relation : la Réalité existe toujours ; elle est « à tout 
jamais », aussi bien dans l’état de manifestation que dans l’état 
de non-manifestation. L'idée qu'il puisse y avoir dans ce dernier 
état un genre quelconque de relation, est due à l'ignorance 
(avidya); dans l'expérience du nirvikalpa-samädhi, tout ce qui 
était «uni» se trouve « disjoint » ; la fausse notion de relation 
— notion qui donne naissance à celle de causalité — surgit dès 
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que lindivisible Réalité est conçue en termes de noms-et-formes 
(nama-rüpa), indépendamment du substrat : aéman ou Brahman 
qui leur est commun à tous. Mais les noms-et-formes, en leur 
véritable nature, ne sont autres que la Réalité elle-mème ; l'âme 
individuelle (jäva), prise au piège de l'ignorance, est incapable 
de concevoir tous les noms ou de percevoir toutes les formes, et 
puisque l'expression initiale des noms-et-formes constitue sa 
propre individuation, elle s’imagine que la manifestation est une 
« réalité autonome »: voilà ce qui, d’après le vedänta, définit 
«le mal » ; ce mal engendre le sens de distinction là où, en fait, 
aucune distinction n'existe. L'idée de multiplicité qu'a suscitée 
le mal, fait, à son tour, naître la peur. Dans la brhadaranyak6- 
panisad (X, 19, 2), le mantra se termine par ces mots : « C’est d'une 
seconde entité que procède la peur! » Aussi, trouvons-nous, 
dans la même wpanisad, la célèbre prière : « Du mal, conduis- 
moi au Bien: des ténèbres, conduis-moi à la Lumière ; de la 
mort, conduis-moi à PImmortalité ! » (page 86. édition de Waya- 
vati). La réalisation de l'Immortalité n'est possible que si le 
« mal », surimposé par des distinctions provenant des noms-et- 
formes, est définitivement aboli, et lon n'y parvient que par 
l'éradication du sens de distinction provenant de la multiplicité. 
Cette expérience spirituelle ne peut être consommée que dans le 
nirvikalpa-samädhi : là, l'ego se hbère de toutes les distinctions 
dues aux noms-et-formes. Une telle expérience ne saurait donc 
ee décrite comme une CURION», Cal, PORT, Qu'il ÿ eut union, 
deux facteurs au moins devraient être présents. La réalisation 
advaïtique consiste à outrepasser toute conception d'ordre numé- 
rique, et cette Réalité existe, puisque sa nature même est l'Exis- 
tence ; or, l’'Existence n’est pas une chose qui soit « à acquérir ». 
Camkara dans son commentaire sur la brhadäranraképanisad 
donne, sur ce point, une explication lumineuse: « Avant de 
connaître Brahman, chaque être — étant Jui-mème Brahman — 
est, en réalité, déjà identique à la Totalité, mais l'ignorance 
Surimpose à chaque ètre l'idée qu’il n’est pas Brahman — qu'il 
n’est pas la Totalité ! » (page 147 de l'édition de Mayävati). C'est 
donc l'ignorance — et l'ignorance seule — qui doit être écartée ] 
— Un peu plus loin, à la page 148, nous lisons encore : « Cette 
Connaissance, on n’a jamais constaté qu'à l'égard d'une chose 
quelconque, elle ait directement écarté ni engendré la moindre 
Caractéristique, mais, au cont "aire, on à observé que, dans tous 
les cas, elle a écarté l'ignorance elle-même ; ici encore, aban- 
donnons l’idée que nous ne sommes pas Ce Brahman! — Ne pas 
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être ce Tout, voilà l’idée qui est due à l'ignorance ! Voilà l’idée 
que dissipe la Connaissance de Brahman, mais la Connaissance 
de Brahman ne peut ni créer ni annihiler une entité réelle ! » 

Si l'on utilise parfois l'expression suivante: « s'immerger en 
Brahman », ce n’est qu'une figure de langage. Camkara fournit, 
dans la même upanisad, à la page 726, l'explication ci-après : 
« Par conséquent, l’ätman, par lui-même, exclut toute différence 
due soit à l'esclavage ou à la libération, soit à la connaissance 
ou à l'ignorance, car on admet sans discussion que l’ätman est à 
jamais identique à lui-mème, et qu'en son essence, il est homo- 
gène et indivisible. Toutefois, ceux qui considèrent la Réalité du 
Soi comme distincte d'eux-mêmes, et qui réduisent les Écritures 
à de simples assertions, tout au plus vraisemblables, ceux-là 
pourraient aussi bien découvrir dans le ciel les empreintes que 
des pattes d'oiseaux y ont laissées — les tenir prisonnières dans 
le creux de leurs mains — ou les recouvrir avec une peau de 
bête ! —— Pour notre part, nous déclarons que toutes les wpant- 
sads aboutissent à cette conclusion: « Nous ne sommes rien 
« d'autre que l'ätman — rien d'autre que Brahman, lequel est 
« toujours le même, homogène, un et sans second, immuable, 
« non-né, exempt de déclin, immortel, indestructible, inacces- 
« sible à la peur! — Par conséquent, l'expression: « Il est 
« immergé en Brahman » n’est qu'une expression figurée qui 
signifie simplement la rupture — c’est le résultat de la connais- 
sance — de la chaîne ininterrompue des réincarnations pour 
l'homme qui, jusqu'alors, avait soutenu une opinion contraire. » 
Et, dans le même commentaire, nous trouvons aussi ce passage : 
« Au surplus, la Connaissance de Brahman ne signifie que la 
cessation de toute identification avec des choses étrangères : le 
corps, par exemple. La relation d'identité avec Cela n’a donc pas 
à être directement établie, puisque cette identité ne fait jamais 
défaut. Chaque être est constamment identique à Cela, mais 
Cela paraît se relier à quelque chose d’autre ; par conséquent, 
les Écritures nous enjoignent — non pas d'établir notre identité 
avec Brahman — mais de mettre fin aux fausses identifications 
avec des choses autres que Cela. Et quand les identifications avec 
d’autres choses s’en sont allées, spontanément se révèle l’iden- 
tité naturelle de Cela avec notre propre Soi ; en lui-même, Cela 
est inconnaissable, et Cela ne saurait être appréhendé par 
quelque moyen que ce fût. De ce qui précède, il résulte que les 
deux déclarations ne se contredisent pas. » 

L'idéal du jñana-yoga ne peut done être regardé comme uné 
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union, quelque sens que l’on accorde à ce terme — avec une 
Ame suprême — car, partout où il y a union, il y a aussi surim- 
position (adhyasa) ; cette discipline spirituelle permet d'éliminer 
tout ce que l’on appelle « conjonction de facteurs ». Ainsi, quand 
on s'efforce de déterminer la véritable signification du mantra 
«aham brahm-dsmi » (Je suis Brahman), en appliquant la méthode 
des variations concomitantes (jahad-ajahat-laksanä) ce que l'on 
recherche, c'est la signification implicite de chacun des deux 
termes qui semblent s'opposer l’un à l’autre (°); l'identité natu- 
relle avec le Soi n'implique, pour le Jw#a, que l'oubli de ce qui 
est accidentel et contingent dans les deux termes considérés — 
puis, viennent, d’abord, la découverte de ce qui constitue l'essence 
de chaque terme, et enfin, la révélation de leur identité natu- 
relle. Cette démarche métaphysique, dont l’aboutissement est la 
Réalisation spirituelle, tend à outrepasser toutes les conceptions 
provenant des relations que nous avons pour habitude d'établir 
entre le sujet et l’objet ; lorsque cette relation s’abolit, comment 
une expérience telle que lurion pourrait-elle encore s'effectuer ? 
— Le nirotkalpa-samäadhi est une expérience spirituelle de « zon- 
manifestation », alors que toute « union » se situe nécessairement 
dans la manifestation. 

Certes, dans l'expérience mystique de l’école « bhakti », le 
fidèle aspire à réaliser l'union; après avoir purifié son indivi- 
dualité, il s’immerge en Zcvara ou en Son fs/a (idéal choisi), et 
il consomme effectivement cette union, mais le sädhaka qui suit 
la méthode advaïtique atteint, dans le nirvikalpa-samadhi, Va 
Réalité métaphysique elle-même: cette Réalité est aussi la Vérité 
qui peut se formuler ainsi: le jiva et Brahman sont identiques ; 
puisque cette Vérité est indivisible, rien ne serait plus faux que 
de la décrire comme une union. 

Cette conception erronée provient de ce que nous persistons 
à utiliser le terme occidental € âme », et que nous tentons de 
l'ajuster à la réalisation métaphysique qui à lieu dans le nérpi- 
kalpa-samadhi. Mais le paramärthika jiva n'a rien de commun 
avec l'âme dans le sens que l'Occident confère à ce dernier mot. 
Les bouddhistes, eux aussi, s'imaginent que, dans la conception 
du paäramärthika jiva, une entité serait présente en tant que 
réalité concrète. mais l’aätman du vedänta est tout autre. Si l’on 
voulait décrire l’ätman en employant les termes mêmes de la 
philosophie bouddhique, on pourrait dire, en quelque sorte, que 


€) Voir note du traducteur se rapportant au verset XIX: 
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c'est au « vide » (cünya) que l’on accède, lorsqu'on a dissous les 
cinq agrégats (skhandas) qui composent l’individualité humaine, 
bien que tous les philosophes bouddhistes ne tombent pas d’ac- 
cord sur la signification à donner à ce « vide ». Représente-tl 
ou non le néant absolu ? — C’est un sujet qui a prêté, et qui 
prête encore à d’ardentes controverses! Toutefois, la critique 
moderne n’est pas loin d'admettre que le bouddhisme de Nagär- 
juna et le vedänta de Camkara exposent — chacun sous un biais 
différent — la même conception de l'Absolu; le rérguna-brah- 
man du vedänta et le cünya des madhyamikas se réfèrent vrai- 
semblablement à la même expérience spirituelle que nous appe- 
lons « ntretkalpa-samadhi ». 

Enfin, on rencontre parfois une autre objection; l’Occidental 
qui ignore tout ce qu'implique cette réalisation, manifeste une 
sorte de répugnance en entendant dire que, dans cette expé- 
rience, il n’y a plus place pour l « individualité » ! Si nous 
examinons cette expérience spirituelle — non plus de l'extérieur 
— mais de l’intérieur — nous constaterons que le « sens du 
moi » y est totalement aboli, puisque toute relation a cessé 
d'exister. Pour juger sainement de l’expérience, nous devons 
donc essayer de nous mettre au niveau de l’homme qui redescend 
sur le plan ordinaire de conscience, et qui mesure ses réactions 
à l'égard de ce monde. — Que déclare désormais ce sage ? — 
En revient-il plus riche ou plus pauvre ? — Ceux qui ont 
consommé l'expérience proclament à l'unanimité que leur vision 
de la vie a radicalement changé : le sage voit son propre Soi 
comme le Soi de tous les étres ! — Il s’est à jamais délivré de 
l'ignorance qui s’associait à l’individualité d’autrefois — au vieil 
homme ! C’est d’ailleurs ce qu'explique la g#ta au chapitre vr: 


« Celui qui, ayant acquis la stabilité du mental par la pratique 
du yoga, considère tout le spectacle du même regard, 

« Celui-là voit le Soi dans tous les êtres, et il voit tous les 
êtres dans le Soi! 

« Celui qui Me voit dans toutes les choses, et qui voit toutes 
les choses en Moi, 
 « Celui-là ne se sépare jamais de Moi. et, Moi non plus, je ne 
Me sépare jamais de lui! 

« Celui qui, établi dans l'unité, M'adore, Moi qui réside dans 
tous les êtres, 

« Ce yogin — quel que soit son genre d'existence — réside 
aussi en Moi! » (29/31.) 
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La gita affirme encore que ce sage jouit de la Félicité infinie 
qu'apporte un contact avec Brahman (N1/28). 

Dans la brhadaranyaképanisad, Va même idée réapparaît : 
« Voilà la gloire éternelle du Connaisseur de Brahman ! Elle ne 
croit ni ne décroit du fait de l’action ! Par conséquent, on devrait 
connaître la nature de Cela — et de Cela sans plus! — Après 
avoir connu Cela, on n’est plus affecté par les mauvaises actions. 
Ainsi, celui qui connaît Cela comme tel, exerce sur ses sens un 
empire absolu; il est calme, recueilli, patient et concentré; il 
voit le Soi en son propre (corps); il voit « tout » comme le Soi; 
le mal ne pourrait le dominer — c’est lui qui outrepasse tous les 
maux ! — Le mal ne pourrait le troubler — c’est lui qui absorbe 
tous les maux ; il est sans péché et sans souillure ; il est à jamais 
affranchi du doute. C’est un véritable brähmana! — Voilà le 
Royaume de Brahman, à Majesté — et ce Royaume, Vous l’avez 
conquis, dit Yajña-valkya. » — « Maitre, je Vous donne tout 
l'empire de Videha, et, par surcroit, je me donne à Vous pour 
Vous servir ! » 

Et la chändogyépanisad déclare aussi que « tout » est Brahman. 
La seule chose que l’on ait perdue dans l'expérience, c’est l’igno- 
rance qui s’associait à l’individualité — cette ignorance qui faisait 
voir la multiplicité et qui engendrait la peur, source de tous les 
maux. Or, l'expérience de non-manifestation, du point de vue de 
lignorant, est un état « duquel il n’est pas de retour au plan 
de conscience empirique »; aussi, inspire-t-elle un sentiment 
d'horreur à ceux qui entretiennent toujours en eux le désir de 
vivre, et qui restent attachés à leur individualité illusoire ; c’est 
précisément cette individualité qui considère la vie comme sa 
propriété exclusive, et qui, en la particularisant, s’insurge contre 
la Totalité. Il en va tout différemment pour les sages qui 
reviennent à la vie normale après l'expérience du nirvikalpa- 
samädhi; is aflirment qu'une seule et même pulsation anime le 
cosmos tout entier, et que la manifestation procède d'une seule 
et même Entité; c’est de cette Réalité homogène que l’on a l’ex- 
périence dans le nirvikalpa-samädhi; alors, on ne fait plus qu'un 
avec le « Tout », et cette révélation intérieure imprime à l'effort 
humain une orientation nouvelle. Ainsi et seulement ainsi, nous 
pouvons comprendre la pleine signification de l'Amour — 
l'Amour qui incorpore et qui soude notre être à la Totalité en 
une conscience indifférenciée. Partout où s'élève la notion de 
partie ou de fraction, partout se dresse encore un obstacle sur 
le chemin qui mène à la réalisation de cet Amour. (amkara dit 
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dans les commentaires sur la brhadaranyakôpanisad (U/1/20): 
« Afin de s'assurer par expérience directe de la véritable nature 
de Brahman, le sage devrait s'abstenir de penser à cette nature 
en termes de tout, de partie ou de fraction — de cause où d'effet 
—— car la signification essentielle des upanisads est d’écarter 
toutes les conceptions « finies » qui s’attachent à Brahman: 
Plus loin, Camkara ajoute : « Toutes les conditions ne deviennent 
possibles dans le Soi transcendantal que par lès limitations 
adventices des noms-et-formes. » Voilà ce qui est réalisé expé- 
rimentalement au cours du »érvikalpa-samädhi, et lorsque l'aspect 
manifesté se déploie ensuite devant les yeux du sage, ce dernier 
sait que les noms-et-formes dont son individualité n'était qu'une 
expression transitoire ne sont, en réalité, rien d'autre que l'at- 
man lui-même. Pour l'homme du commun, au contraire, tout ce 
qui consiste en noms-et-formes s'oppose à sa propre individua- 
lité; mais, à vrai dire, l’asmaj-jagat (le monde intérieur) et le 
Jusmaj-jagat (le monde extérieur) sont, tous deux, le même 
Brahman. Nous lisons ainsi dans le « viveka-cada-mant »: 


« Assurément, tout cet univers est Brahman!, tel est l’auguste 
verdiei de l'atharva-veda. 

« Par conséquent, tout ce qui existe, est Brahman, et rien 
d'autre que Brahman ; 

« Ce qui est surimposé à un substrat quelconque, 

« Ne saurait, en aucun cas, avoir une existence indépendante 
de ce substrat. » (231.) 

« C’est pourquoi tout ce qui se manifeste à nos yeux, 

« Autrement dit, tout cet univers, est le suprème Brahman — 





« L’unique Réalité — l’Un sans second — J'Être pur — l'In- 
telligence pure — 
; nee EU ÿ° . F: è de UE É , 
« L'’Inconditionné — Ia Paix silencieuse l'Illimité quina 


ni commencement ni fin — 

« Le Témoin qui demeure à l'écart de toute activité — la Féli- 
cité absolue. 

« Et Brahman transcende le monde de multiplicité qu'a pro- 
duit maya — cet autre nom de l'ignorance. 

« Il est éternel, et jamais l'ombre d'une souffrance ne pourrait 
l’effleurer. 

« Il est indivisible, ineommensurable, informel, indifférencié, 
inexprimable et immuable, et Il resplendit de sa propre Lumière!» 


(237-238.) 


De ces diverses citations, il apparaît clairement que le sadhaka 


ane ame 
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se propose — non pas seulement d'accéder au nireikalpa-sama- 
dhi, mais d'obtenir l'illumination intérieure que, seul, peut 
apporter le nirvikalpa-samadhi. 

A propos de l'acquisition du yñana, on prétendra peut-être 
que le cloka 45 du chapitre 1 des mandükya-karikas, condamne 
le samädhi, puisque, selon le commentaire que (Camkara à 
consacré à ce verset, l'aspirant qui essaie de s'établir en cet 
état, ne rechercherait que le bonheur; (amkara déclare, en 
effet, que: « tout bonheur dont on fait l'expérience, est illusoire » 
et « que ce bonheur est suscité par l'ignorance », mais ici, (lam- 
kara fait allusion à un certain genre de samaädhi au moyen 
duquel quelques ogirs tentent de se procurer le bonheur, et il 
est exact que ces yogins ne considèrent pas l'acquisition de la 
connaissance (jñana) comme le but supréme ! Toutefois, les véri- 
tables aspirants qui suivent le sentier du /ñana-yoga, tiennent le 
samäadhi pour l'unique moyen de réaliser l’état non-manifesté, 
car ils ne ressentent pas le moindre désir d'y jouir du bonheur. 
Le jñäna-yogin est doué de discernement, et, par conséquent, 1l 
n’ignore pas que tout ce qui entretiendrait en lui-même le « sens 
du moi » l’'empècherait d'acquérir la,connaissance et l'inciterait 
à rechercher le bonheur ; aussi, en menant son enquête (vicara) 
fondée sur la discrimination, ét en suivant parallèlement une 
discipline spirituelle afin de provoquer l'expérience du samaädhi, 
s'efforce-t-il d'élever « le Soi par le Soi ». Le mode mental (citta- 
vrtti) qui précède immédiatement l'expérience du samadhi, doit 
être préparé de longue date par une distinction incessante entre 
le Réel et l’irréel : c’est ainsi que l’aspirant parvient à trancher, 
un à un, les derniers liens qui l’attachaient encore au bonheur 
et à la souffrance. De quelque manière qu'une conviction intel- 
lectuelle à l’égard de l’adyaita soit obtenue, elle ne saurait suf- 
fire : c’est l’être tout entier qui doit donner son assentiment à 
l’éternelle vérité de l'advaita ; or, l'abhiniveca — la soifide vivre 
— qui subsiste toujours comme facteur déterminant dans les 
replis les plus secrets de notre individualité, n'acceptera jamais 
— en dépit de notre conviction intellectuelle — de renoncer à 
tout attachement pour l’ego ; ce renoncement absolu ne s’effec- 
tuera que dans l'expérience du samädhi. 

Il ne faudrait pas non plus assimiler le sommeil profond au 
samäadhi, car l'expérience de susupli, bien qu’elle aussi nous 
entraine au sein du non-manifesté, n'apporte pas l'illumination 
qui accompagne invariablement le nireikalpa-samadhi; Va suprême 
Réalisation est, en effet, un acte de l’état de veille, et la disposi- 
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tion d'esprit qui caractérise l’état de veille immédiatement avant 
l'expérience, est de la plus haute importance. Nous glissons dans 
le sommeil profond alors que nous sommes accablés de lassitude, 
tandis que le sage, avant de plonger en samädhi, se trouve dans 
une disposition d'esprit particulièrement pure et lumineuse ; à 
ce moment, la buddhi brille d’un vif éclat ; l’ego qui est sur le 
point de se fondre en la conscience inconditionnée n'ignore pas 
quelle sera sa destinée prochaine ; selon le yoga, lPillumination 
de la buddhi produit une vague mentale particulière en celui qui 
redescend du samädhi: alors, une voix intérieure affirme « Tout 
ceci (tout cet univers) est Brahman ! » (sarvam khalu idam 
brahma). C'est parce que, chez le sage qui revient du samädhi, 
une longue discipline a développé le mode mental approprié, 
qu'il peut adhérer de tout son être à la Vérité, et qu’il donne 
vie à ce qui, auparavant, n'était que pure conviction intellec- 
tuelle ; l'expérience du samädhi appose sur le mental de l'aspi- 
rant le sceau d’une autorité infaillible, et elle s’accomplit comme 
le degré culminant de la discrimination; la Connaissance dis- 
pense ainsi l'ultime Vérité, et le drg-dreya-viveka admet, sur ce 
point, toute la valeur de eet aspect du yoga. 


Dans cette introduction, j'ai pris soin de présenter les deux 
démarches, l’une théologique, l'autre philosophique, qu'a utilisées 
l'esprit hindou pour accéder à la Vérité. L’attitude théologique 
s'inspire toujours de « mata » — que mata ait sa source soit 
dans la révélation, soit dans l'expérience individuelle ; par contre, 
l'attitude philosophique qui se fonde sur tattwa, ne néglige 
aucune des données du problème, et elle tient compte de l’inté- 
gralité de l'expérience, laquelle s'étend sur les états de veille, de 
réve, de sommeil profond et de turiya. 

Cette méthode objective nous fait entrevoir la Réalité au delà 
des opinions particulières ou des préjugés culturels. Il est donc 
raisonnable d'espérer que tous ceux qui poursuivent ardemment 
la Vérité, seront séduits par une telle méthode, et qu’en l’adop- 
tant pour eux-mêmes, ils se sentiront unis les uns aux autres par 
des liens fraternels. 

Puissent les lumières que l'Inde à répandues dans cette direc- 
tion, guider leurs pas incertains ! 


Swaämi Siddheswaränanda. 


Lavaur, décembre 1943. 
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COMMENT DISCRIMINER 
LE SPECTATEUR DU SPECTACLE 


(DRG-DRÇYA-VIVEKA) 


Tout d’abord, la forme (1) est perçue, et c’est l’œil(2) qui 
perçoit(3). — A son tour, l’œil est perçu; le mental (4) est 
maintenant le sujet percevant. 

Le mental et ses modifications (5) passent enfin dans la 
catégorie des objets perçus; c’est le Spectateur (säksin) 
qui, en dernier ressort, perçoit réellement (6), — et ce 
Spectateur (7), nul ne saurait le percevoir. 


NOTES 


(1) forme: par le mot forme (räpa), on doit entendre tous les objets 
de perception sensorielle. 

(2) l'œil : l'œil représente ici tous les organes de perception: nez, 
oreilles, etc. 

(3) qui perçoit (drk) : si l'on dit que l'œil percoit, ce n’est que dans 
un sens relatif, car l'œil est, à son tour, perçu par le mental. 

(4) le mental : les organes sensoriels ne peuvent par eux-mêmes 
percevoir les objets qui leur correspondent ; pour que la perception 
seffectue, il est indispensable que le mental s'associe à ces organes. 
Dans la condition de sommeil profond, les organes sensoriels ne per- 
Soivent plusrien, puisque, à cé moment, le mental a cessé de fonctionner. 

(5) et ses modifications : le mental (manas) ou organe interne 
(antah-karana) a pour modifications : 

— la buddhi (l'intellect supérieur) ; 

— l'aham-kara (le sens du moi); Me 

— le eitta (L'ensemble de toutes les tendances encore non manifestées). 

(6) réellement: le mental, est, en effet, régenté par le Soi, l'Ordon- 
nateur intérieur (antar-yamin). 2x 

(7) Spectateur : atman (ou le Soi) est l'Hôte intérieur ; en définitive, 
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c'est lui qui percoit réellement. Chercherait-on un autre sujet qui 
percût l'ätman, l'investigation se poursuivrait en une régression sans 
fin. Toutes les entités empiriques, depuis les objets grossiers jusqu'au 
mental, sont produites par l'ignorance, laquelle est insensible ; elles ont 
donc toutes la même nature: ce sont des objets. Le caractère subjec- 
tif de certaines d’entre elles ne doit pas faire illusion ; il n’est que rela- 
tif. Le Soi est le Voyant suprême; il n'y a pas d'autre voyant que Lui: 
« La Connaissance du Connaisseur ne fait jamais défaut ». (brh. up.) 


COMMENTAIRES 


C’est par la connaissance directe et immédiate de l'afman (ou du Soi) 
que l'on accède à l’état de délivrance. Si l’on comprend la pleine signi- 
fication du mantra sacré « lat tvam asi » (Gela, tu l'es, toi aussi), Le but 
suprème de l'existence est atteint, mais pour interpréter correctement 
ce mantra, il est nécessaire de saisir au préalable la valeur exacte des 
différents mots qui le composent ; les cinq premiers çlokas de ce traité 
expliquent le sens de « tu ». 


N. d. T. : Pour le vedänta, les choses du spectacle sont, tout d'abord, 
classées en deux catégories : celles qui sont inanimées — celles qui 
sont animées ; c’est la première distinction qui frappe l'œil. 

Il ne conviendrait pas d'employer ici le qualificatif « inconscient » 
au lieu d’inanimé, car on ne trouve, dans le monde des apparences, 
rien qui soit absolument conscient, rien qui soit absolument inconscient. 
Il n'existe, en fait, dans le spectacle que des degrés de conscience, car 
le mental, pour prendre connaissance des choses, doit en assumer la 
propre forme ; un objet perçu (drçya) n’est, en définitive, qu’une modi- 
fication du mental, et, partant, de la conscience du spectateur (drk). 


IL 


Ce cloka revient sur la pensée précédemment exprimée, et la 
développe encore : 

C’est en raison de distinctions de ce genre: telle chose est 
bleue ou jaune, grossière ou subtile, 

Courte ou longue, etc, que l’œil, en tant qu’unité, perçoit 
la multiplicité des formes. 


COMMENTAIRES 


Les formes sont des objets de perception qui changent incessamment. 
Seul est permanent, seul ne change pas, le sujet qui perçoit. Les mul- 
tiples objets paraissent, sans doute, être distincts les uns des autres, 
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mais, s'ils sont perçus dans leurs changements successifs, c'est que 
Pœil est lui-même une unité de perception. Ils appartiennent tous à la 
même catégorie: en bloc, ils constituent le spectacle. Et, par rapport 
aux objets, l'œil est bien le spectateur. 

Tous les objets ont une caractéristique commune : le changement ; 
or, le changement ne peut s'opérer que dans les choses qui sont ima- 
ginées à propos d’un susbtrat, ce qui est, par exemple, le cas pour le 
serpent, le filet d'eau, le bâton, la guirlande, ete..., que l'on voit, par 
erreur, là où n'existe qu'un simple morceau de corde. Toutes ces idées 
sont sujettes au changement. . 

Au contraire, le Spectateur a pour caractéristique d'être immuable. 
Les objets changent, mais le sujet qui les perçoit, reste toujours le 
mème. Les apparences : celles du serpent, du filet d’eau, du bâton, etc. 
passent, mais le morceau de corde qui en est le substrat, demeure ce 
qu'il n’a jamais cessé d'être : c'est toujours le même morceau de corde. 


N. d. T. : L'idée exprimée dans les quatre premiers clokas est que le 
spectateur possède, à tous les échelons, un caractère d'unité par rap- 
port à l’ensemble du spectacle. Le percevant est l'unité elle-même, et 
c'est en l'unité que la multiplicité a toute sa réalité. 

Aux degrés inférieurs qui sont d'abord envisagés, cette unité n'est 
que relative; c'est, pourrait-on dire, une unité par participation — 
plus ou moins directe à l'ätman. L'ätman est, en effet, la seule-véri- 
table unité, et toute unité relative n'en est, en quelque sorte, que le 
reflet. 





IT 


En raison de sa nature sujette au changement, l'œil est, lui 
aussi, un objet, et c’est le mental qui le perçoit : 


L’œil est perçant ou trouble; parfois même, il cesse de 
fonctionner. Le mental a la capacité de connaître tous ces 


Changements, ; 
Car il est une unité. Et la même constatation s’applique à 


l'égard de tout autre organe: oreille, peau, etc... (pour les 
perceptions qui lui correspondent). 


COMMENTAIRES 


Bien que, par rapport à la multiplicité des formes, l'œil soit le sujet” 
Pércevant, il n’en devient pas moins, à l'égard du mental, un objet de 
Perception. 

L'œil est, en effet, affecté par les changements, et ces changements 
Sont perçus par le mental ; c'est le mental qui pense : «Je suis 
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aveugle ; je suis borgne ; je vois clair, ete... ». Le mental à connais 
sance de tous ces changements, car il est lui-même une unité de per- 
ception. 

La même constatation s'applique à tous les organes sensoriels autres 
que la vue. Quoique l'odorat, le toucher, le goût, etc... soient, par 
rapport à leurs objets particuliers, le « sujet percevant », ils sont, à 
leur tour, perçus par le mental. Par conséquent, le mental devient 
« le sujet » ; c’est le mental qui perçoit, et les organes sensoriels Sont, 
maintenant les objets de la perception. 

. 

N.d.T.: On pourra peut-être objecter que le mental ne perçoit 
réellement pas l'organe sensoriel ; voici la réponse : 

Le terme «indriya » à deux significations ; la première se rapporte 
à l’organe lui-même ; la deuxième, à la modification du mental qui 
s'associe à l'organe. On comprend ainsi que le yogin parvienne à retirer 
son mental des organes des sens, et à couper tout contact avee le 
monde extérieur. 

D'autre part, si l’on admet que l'œil, par exemple, perçoit un objet, 
et qu'en définitive, le véritable sujet de la perception est le témoin 
intérieur, on doit actepter également que, dans la série ascendante : 
« objet, organe, mental, témoin », chacun des termes intermédiaires 
est perçu par celui qui lui est immédiatement supérieur ; la perception 
ne pourrait s'effectuer si, en un point quelconque de la chaine, un 
maillon venait à manquer. 


IV 


Au même titre que les autres organes sensoriels, le mental 
est un objet perçu par une entité distincte de lui: voilà ce qu’ex- 
plique le présent verset : 


La Conscience illumine de multiples états mentaux tels 
que le désir (1) la détermination et le doute, la convic- 
tion (2) et l’incrédulité, 

La persévérance (3) et l’inconstance, la modestie, la 
compréhension, la crainte, etc... (4), car la Conscience est 
une unité. 


NOTES 


(3) désir : celui de satisfaire certains appétits des sens ; 

(2) conviction : soit dans les effets du Æarman, soit en l'existence 
d'une réalité ontologique ; 

(3) persévérance : il s'agit ici de l'énergie qui soutient un homme 
épuisé physiquement on moralement, ete..…., et lui permet de résister à 
la fatigue, à la douleur, au mal, ete. 
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(4)-ete...: d'autres états mentaux sont énumérés dans certaines upa- 
nisads : citons entr'autres, les passages suivants : 

« Ce que l’on appelle le cœur (*), ce n'est pas autre chose que le 
mental : connaissance, entendement, discrimination, cognition, compré- 
hension, perception, concentration, réflexion, imagination, impulsions, 
mémoire, volition, décision, passion, appétition, convoitise — voilà, 
en vérité, les dénominations par lesquelles on désigne une seule et 
même conscience. » (ailareyépanisad, II, 2). 

« Il en désigna trois pour lui-même : le mental, l'organe de la parole 
et la force vitale ; voilà la part qu'il se réserva. On dit, en effet: « Mon 
« mental était ailleurs ; je ne vis rien. Mon mental était ailleurs ; je 
n'entendis rien. » C'est donc au moyen du mental que l'on voit et 
que l'on entend ; désir, délibération, doute, foi, incrédulité, endurance, 
impatience, honte, intelligence et peur, tout cela ce n’est rien d'autre 
que le mental. » (brhd. up. I, v, 3). 

pas 


4 

N.d.T.: Bien que, pour la commodité de l'analyse, on en arrive à 
distinguer dans le corps subtil où organe intérieur, des fonctions dif- 
férentes : aham-kara-buddhi-manas-cilta, il ne s'agit, en somme, que 
d'une seule et même unité (*). 

Nous découvrons ainsi une série de termes échelonnés dont chacun 
joue le rôle d'unité à l'égard de celui qui le précède, et puisque chaque 
terme ne prend une telle valeur qu'autant qu'il est, sous ce rapport, 
conditionné par le terme antérieur, la rétrogradation doit nécessaire- 
ment s'arrêter à un premier terme qui possède, lui, le caractère d'unité, 
mais, cette fois, d'une facon absolue, inconditionnée : c'est le Soi 
immuable (atman). 


Y 5 


Le mental subit tous ces changements ; voilà une constatation 
qui est à la portée de tous. Or, en raison même de sa nature 
inconstante, le mental est un objet de perception. Le véritable 
sujet est toujours la Conscience ; c'est elle, en effet, qui perçoit 
le mental, car elle enregistre les diverses modifications qui 
affectent ce dernier. La Conscience percoit tous ces états parce 
qu’elle est, elle-même, une unité, et, bien que ces états soient, 
par nature, distincts les uns des autres, ils se trouvent reliés les 


(*) Le cœur est le siège de la buddhi ; c’est à partir du moment où la kundalint 
s'élève dans la région du cœur que l’aspirant entre dans la vie spirituelle, car, 
Auparavant, le mental (manas) persistait à s'identifier avec les organes des sens. 

(*) Voir à ce sujet, dans l'ouvrage du swämi Siddheswaränanda : « Quelques 
aspects de la philosophie védäntique », 4° série, les causeries intitulées : « La per- 
Ception d’après le samkhya » et « L'Ontologie du vedänta ». 
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uns aux autres par leur substrat commun : la pure Conscience 
(cit) ou le Soi (&tman). 


Pour cette Conscience (1), il n’est ni lever (2), ni cou- 
cher (3); jamais elle ne croît; jamais non plus elle ne 
décroît (4); 

Elle brille toujours de son propre éclat, et, sans le 
secours d’une lumière étrangère, elle illumine tout ce qui 
est perçu en tant qu’objet (5). 


NOTES 


(1) Conscience : la conscience est le témoin constant de tous les 
changements internes. 

(2) lever: «lever» signifie naissance. On dit qu'une entité nait, 
lorsque, d’un état antérieur de non-existence, elle vient à l'existence. 
La naissance ne peut donc être attribuée à la Conscience, puisque la 
Conscience est le témoin de l’état préalable de non-existence ; s’il en 
allait autrement, personne ne pourrait jamais avoir connaissance d'un 
tel état: or, toutes les entités, — depuis l’ego empirique jusqu'aux 
objets grossiers qui sont perçus, — passent antérieurement par un 
état de non-existence, puisque leur apparition est connue par la 
Conscience. 

(3) coucher : « coucher » signifie la disparition d’une entité existante ; 
cette entité revient alors à l’état de non-existence. S'il est possible 
d'admettre que les entités relatives passent par cet état, il n'en va plus 
de même pour la Conscience : la disparition ou la destruction d'une 
chose ne saurait être connue à défaut d’un témoin (ou d'un spectateur )- 

(4) décroit: toute entité empirique que l’on perçoit, a six caracté- 
ristiques : naissance, existence (relative), croissance, changement, 
décrépitude et destruction. 

La Conscience n’a aucune des caractéristiques d'une entité perçue: 
Il suffit d’ailleurs de reconnaître que la naissance et la décrépitude ne 
peuvent s'appliquer à la Conscience, pour écarter du même coup les 
quatre autres caractéristiques. Or, la naissance et la décrépitude ne 
peuvent être attribuées qu'aux unités composées et divisibles en parties. 
La Conscience, homogène et indivisible, n’a pas de parties. 

(5) en tant qu'objet : c'est-à-dire toutes les entités perçues. « Lorsque 
Cela resplendit, l'univers tout entier resplendit » (kathôpanisad, V, 15). 
En effet, il n'existe pas d'« autre lumière » qui puisse illuminer l'ätman ; 
l'aätman (ou le Soï) brille de son propre éclat. 
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VI 


C’est parce que le reflet de la pure Conscience (1) pénètre 
la buddhi (2) qu’apparaît un semblant (de connaissance : 
empirique), 

Car la buddhi se révèle (simultanément) sous deux 
aspects (3): l’un, comme facteur d’individuation (aham- 
krti); l’autre, comme organe interne (antah-karana). 


NOTES 


(1) pure Conscience ou atman: bien que lumineux par lui-même, 
l'äman ne saurait éprouver le besoin de se manifester. Il serait tout 
aussi absurde de prêter à l’atman des désirs et des volitions que de 
supposer qu'un objet, distinet de l’ätman, pt être révélé par la lumière 
de l’ätman ; cependant, par la vertu de la surimposition que projette 
l'ignorance, une modification intervient sous forme d’organe interne au 
Stade de l'individuation. Cet organe interne (antah-karana) est insensible, 
puisqu'il est produit par l'ignorance ; il semble être doué de conscience, 
parce qu'il est associé à la pure Conscience (ätman) ; c'est donc l'atman 
qui, associé à l’antah-karana, se présente en tant que buddhi (l'intellect). 
Et la buddhi, captant un reflet de la pure Conscience, apparaît comme 
une entité indépendante ; dès lors, tout se passe comme si la buddhi 
possédait en propre le pouvoir d'agir, de vouloir, etc... 

(2) buddhi ou dhi : l'intellect supérieur est l'organe interne qu'affectent 
de multiples modifications ; celle qui prête vie à la buddht et la revêt du 
Pouvoir d'agir, ete..., est connue en tant qu'aham-krti où aham-kara; une 
autre modification à laquelle on donne le nom de mémoire, comprend 
diverses facultés à l’aide desquelles les objets extérieurs sont perçus. La 
buddhi par elle-même est insensible, mais elle se présente à la fois comme 
€ sujet connaissant », comme « objet connu » ét comme « instrument 
de connaissance » (ou de perception), parce que la pure Conscience se 
reflète en elle ; la buddhi semble ainsi être douée du pouvoir de perce- 
voir les objets. : 

(3) sous deux aspects : lorsque la Conscience se reflète dans la 
buddhi, ce reflet subit deux modifications principales : le sens de l'ego 
et l'organe interne. L'ego implique nécessairement un sujet (aham-kara), 
et un organe correspondant (antah-karana). Et ce dernier, selon les dif. 
férentes fonctions qu'il remplit, est dénommé : volition et doute, faculté 
déterminative et mémoire. 


: N.d.T.: Le vedänta reconnaît le rôle important que la mémoire 
Joue dans la fausse identification ; Camkara dit(*), en effet, que la fausse 


(*) Commentaires sur les brahma-sütras (adhyaya 1, pada 1). 
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identification consiste « dans la présentation apparente, en forme de 
souvenirs, sur un autre fond objectif, de manières d’être antérieurement 
perçues ». 
C’est tout le problème de l'erreur : l'erreur ou la fausse identification 
se produit tant que nous ne savons pas, en chaque acte de perception, 
.distinguer le Réel de l'irréel, alors que le Réel, dans toute sa plénitude, 
s'offre lui-même sous tout aspect de la manifestation. Nous sommes 
incapables de discerner « sac-cid-aänanda », et notre attention se porte 
exclusivement sur les noms et les formes (näma-rüpa). Nous participons 
alors à l'erreur universelle ; par surcroît, nous projetons sur le voile 
de mäyä nos préférences individuelles ; cette construction mentale 
dépend, en grande partie, des souvenirs emmagasinés dans le citta. 


VII 


Selon le premier cloka, l'œil et le mental ont été successive- 
ment décrits comme si, par rapport aux différents objets de 
perception qui leur correspondent, ils étaient, chacun, le spec- 
tateur ; or, ils sont eux-mêmes inanimés. Et une question se 
pose : « Ontls; par eux-mêmes, le pouvoir de connaître ? » Le 
cloka qui suit donne la réponse : bien que l'œil et le mental soient 
tous deux insensibles, ils paraissent être conscients, parce que 
la Conscience se reflète en eux; c’est ainsi que l’œil et le mental 
peuvent prendre connaissance des objets. 


Le sage pense que le reflet (de la Conscience) et le sens 
de l’ego (1), tels le feu et la boule de fer chauffée au rouge, 
ne font qu’une seule et même chose (2). 

Le corps (3) s’identifie avec l’ego (lequel s'était dèjà 
identifié avec le reflet de la Conscience), et il en vient à 
prendre conscience de lui-même (4). 


NOTES 


(1) ego : le sens-de lego est associé à la notion de sujet. 

(2) seule et même chose: dans le cas de la boule de fer chauffée au 
rouge, le. feu et le métal paraissent s'identifier l'un avec l'autre. De 
mème, le reflet de la Conscience qui entre en contact avec l'ego, s'iden- 
tifie à plein avec ce dernier; le reflet de la Conscience et l’ego ne 
peuvent être dissociés l'un de l'autre. Ce reflet de la Conscience qui 
s'identifie avec l'aham-kara, lui-même inanimé, voilà ce que l'on appelle 
« individualité vivante » (Jiva). 

(3) le corps : ce corps qui, autrement, serait inerte et inanimé. 
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(4) conscience de lui-même: en raison de cette identification, on 
attribue au corps le mouvement, etc... La Conscience confère une sensi- 
bilité apparente à tous les objets, depuis le sens de l’ego jusqu'aux 
objets grossiers, parce que c'est elle qui constitue l'essence et la 
substance universelle. Le corps grossier comprend tous les membres 
en lesquels les organes sensoriels ont leur siège ; il ny a, donc pas 
lieu d'envisager une identification particulière avec tel ou tel d'entre 
eux. 


VIII 
Voici comment l’aham-käara s'identifie avec différentes unités : 


Le sens de l’ego (1) peut s’identifier soit avec le reflet de 
la Conscience, soit avec le corps grossier, soit avec le 
Témoin (säksin). 

La première identification est naturelle (2); la deuxième 
est due au karman (3) antérieur; la troisième, à l’igno- 
rance (4). 


NOTES 


(1) ego: voir verset VI. 

(2) naturelle: à l'instant même où le reflet de la Conscience et l’ego 
(aham-kara) prennent naissance, ils s'identifient l’un avec l'autre. L'ego 
se manifeste done sous l'influence de ce reflet; voilà pourquoi une 
identification de ce genre est considérée comme naturelle ; l'expérience 
qui en résulte s'exprime ainsi: « Je connais ». 

(3) karman : si lego s'identifie avec un corps particulier, c'est qu'il 
Y ét contraint par les actions antérieurement accomplies. La naissance 
En un corps est déterminée par le karman ; l'expérience correspondante 
s'exprime ainsi: « Je suis un tel ». 4 

(4) ignorance : l'ignorance de la véritable nature de la Conscience 
est appelée ici « bhranti »; bhranti est l'erreur qui fait prendre une 
chose pour ce qu’elle n’est pas, et cette ignorance est Sans origine ; 
On ne peut dire d'elle ni qu’elle est réelle, ni qu'elle estirréelle. L'iden- 
üfication de lego (aham-kara) avec le Témoin (sdksin) repose donc sur 
l'ignorance. Cette expérience se traduit par ces mots: « Je suis ou 
J existe » (aham asmi). Ajoutons toutefois que l'ignorance se dissipe 
dès que la véritable nature de la Conscience est connue. 
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IX 


Comment les différentes identifications de l’aham-kära peuvent- 
elles prendre fin ? 


L'identification réciproque de l’ego et du reflet de la 
Conscience est innée (1); elle persiste (2) aussi longtemps 
que cet ego et ce reflet sont tenus pour réels; 

Les deux autres (3) identifications s’évanouissent, l’une 
quand les effets du karman sont épuisés (4); l’autre, dès 
que se fait jour (5) la connaissance de la Réalité suprême. 


NOTES 


(1) innée : l’eg6 et le reflet de la Conscience s'identifient l’un avec 
l'autre à l'instant même où ils viennent à l'existence. 

(2) persiste : autrement dit, ils ne peuvent être dissociés l’un de 
l'autre aussi longtemps qu'ils sont tenus pour réels ; il en va pour 
eux comme reflet du soleil se jouant dans l’eau d'une jarre; c'est en 
vain que nous tenterions d'isoler ce reflet de l’eau de la jarre, mais il 
suffit que la jarre se brise pour que le reflet cesse d'exister. 

(3) autres: les identifications de lego avec le corps etavecle Témoin 
ou le Spectateur. 

(4) épuisés : l'identification de l’ego avec le corps est due au karman 
antérieur ; l'effet du karman est perceptible en ce corps qui dure tant 
que le karman continue à produire des fruits ; lorsque le corps approche 
de sa fin, c'est que le karman est épuisé. Alors, le corps cesse tout 
naturellement de s'identifier avec l'ego. Ce même phénomène se renou- 
velle en deux autres conjonctures : lorsque nous nous évanouissons et 
lorsque nous enfrons dans le sommeil profond ; dans l’un et l’autre cas, 
les effets du karman sont temporairement suspendus. 

(3) se fait jour: l'identification de l’ego avec la pure Conscience est 
causée par l'erreur (bhränti), laquelle ne se dissipe qu'à la lumière de 
la Connaissance. La Connaissance détruit l'ignorance et les effets de 
l'ignorance ; or, l'aham-kara (le sentiment du moï) est un de ces effets: 
il est donc, lui aussi, réduit en cendres. Par conséquent, l’aham-kara 
cesse, après l'illumination, de s'identifier avec le Témoin ou le Specta- 
teur ; il se résorbe en Brahman. 

Les trois genres d'identification décrits ci-dessus disparaissent 
simultanément lorsque le jiva réalise qu’il est Brahman. 


N. d. T.: la Connaissance dont il est question ici ne saurait être 
d'ordre purement intellectuel. 11 faut qu’elle soit réalisée expérimenta- 
lement ; autrement dit, cette Connaissance doit être la conséquence du 
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nirvikalpa-samädhi ; tant que l'aspirant n'a pas fait l'expérience de l'At- 
solu, toute négligence de sa part peut entraîner pour lui les consé- 
quences les plus funestes. Voici ce que. Camkara a écrit à ce sujet : 

« Que le mental s’écarte d’une ligne de l’Idéal choisi, 

« I se met à vagabonder et va de chute en chute, 

« Tout se passe alors comme pour la balle élastique qu'on laisse par 
mégarde tomber dans l'escalier ; 

« De degré en degré, elle rebondit — et c’est à la dernière marche 
qu'elle s'arrête! » (Viveka-eüda-mant, 325.) 


à 


Ce cloka décrit la nature empirique de l’&éman et l'association 
de l’ätman aux trois conditions de l’existence humaine (veille. 
rêve et sommeil profond); pour que ces trois conditions 
deviennent possibles, il est nécessaire que l’ego s’identifie avec 


le corps. 


Dans la condition de sommeil profond, quand le sens de 
l’ego disparaît (1), le corps, lui aussi, devient inconscient. 

La condition de rêve (2) est celle en laquelle il n’y a 
qu’une demi-manifestation de l’ego; la condition de veille 
en présente, au contraire, la pleine manifestation (3). 


NOTES 


(1) disparait: l'ego s'immerge en l'ignorance causale, laquelle est 
caractérisée par la non-appréhension d'objets empiriques ; alors, il 
n'y a plus la moindre perception de dualité ; c'est la condition de 
sommeil profond. L'ego cesse de s'identifier avec le corps ; les effets 
du karman antérieur ne peuvent se faire sentir pour le dormeur puis- 
qu'il n'a plus conscience de son corps: « Par conséquent, celui qui à 
pu gagner l’autre rive, s'il est aveugle, cesse d'être aveugle; s'il est 
blessé, il cesse d'être blessé; s’il est aflligé, il cesse d’être afligé. » 
(chand. up. VII, 1v, 2.) 

(2) condition de rêve: dans cette condition, l'ego ne perçoit plus 
aucun objet extérieur. Le sujet qui voit, l'objet qui est vu et la vision 
elle-même (c’est-à-dire les trois éléments de toute expérience onirique) 
ne sont que les différentes modifications mentales de lego. « Dans cette 
condition, il n’y a réellement ni chariots, ni chevaux, ni routes ; c'est 
lui, le mental, qui crée ces chariots, ces chevaux, ces routes. » (brhad. 
up. IV, m1, 10. 

Les expériences oniriques ont beau paraître se dé 
corps de celui qui les voit, le réveur n'en constate pas moins, à son 


rouler hors du 
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réveil, que toutes les entités du rêve (objets et personnages) ne sont 
que des projections du mental. On peut donc dire, du point de vue de 
l'expérience éveillée, que le rêve n'est qu'une demi-manifestalion de 
l'ego. 

(3) pleine manifestation : dans la condition de veille, lego fait, au 
moyeu de ses organes sensoriels, l'expérience d'objets externes gros- 
siers. L'ego et le non-ego qui, à eux deux, constituent le monde entier 
de l'expérience, sont connus l’un et l’autre dans la condition de veille. 

Dans la condition de rêve, au contraire, c'est uniquement le mental 
du rêveur qui apparaît, à la fois, comme « ego » el comme « non- 
ego ». Par conséquent, ce n'est que dans la condition éveillée que 
l'expérience embrasse la manifestalion tout enlière, c'est-à-dire l'ego et 
le non-ego. 


N. d. T. : la distinction entre l’état de veille et l’état de rêve est faite 
ici du point de vue psychologique. 

Pour les développements métaphysiques auxquels peut donner lieu 
un tel problème, le lecteur est prié de se reporter à l'ouvrage : 
« Quelques aspects de la philosophie védântique » (4° série), par le 
Swämi Siddheswaränanda. La question à été traitée tout au long dans 
la causerie qui porte le n° 102. 


XI 


On explique ici que les expériences de la condition de veille, 
aussi bien que les hallucinations oniriques ne sont, les unes et les 
autres, que de simples modifications mentales. 


L’organe interne (1) n’est lui-même qu’une modification 
qui s’identifie (2) avec le reflet de la Conscience; il imagine, 
pendant le rêve, des idées (multiples) (3). 

Et cet organe interne, (en s’identifiant avec le corps), 
imagine (4) aussi, dans la condition de veille, par rapport 
aux organes sensoriels, des objets extérieurs. 


NOTES 


(1) l'organe interne (antah-karana) comprend : 

— le manas: la partie du mental qui est en rapport avec les organes 
sensoriels, c'est-à-dire le mental conscient ; 

— le citta: désigne habituellement le mental tout entier, en Y 
comprenant toutes ses manifestations et toutes ses possibilités ; 
employé en même temps que manas, il s'applique particulièrement à 
l’ensemble des tendances latentes (samskaras) ; 
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— la buddhi: (l'intellect supérieur) ; 

— l'aham-kära (le sens du moi). 

(2) s'identifie : il en va ici comme pour l'identification du feu et de 
la boule de fer.chauffée au rouge. 

(3) multiples : les idées d’ego et de non-ego ainsi que leurs relations 
réciproques. 

(4) imagine : c'est dans la condition de veille que nous nous rappe- 
lons nos expériences de rêve. Nous constatons alors que les halluci- 
nations oniriques, lesquelles ont exactement la même nature que les 
expériences éveillées, ne sont qu'internes. Par analogie, toutes les 
expériences de la condition de veille peuvent être ramenées à de pures 
idées du mental qui les perçoit. 


N. d. T.: Nos expériences ont toujours lieu « dans l'état de veille ». 
Nous ne doutons jamais, quand nous rêvons, de la réalité des objets 
que nous voyons à ce moment ; il faut que le rêve ait pris fin pour que 
nous reconnaissions qu'il s'agissait d'un « songe ». Si nous avons 
parfois l'impression d'assister à une manifestation onirique, c'est 
qu'en fait, nous ne rêvons plus : nous nous laissons aller à une 
réverie. à 

Expériences de veille et expériences de rêve ont exactement la même 
valeur aux yeux du sage qui a réalisé le nirvikalpa-samadhi. Ce dernier 
sait que la vie empirique n'est qu'un songe, mais, tout à la fois, il 
reconnait en chaque perception l'invariable substrat, et, pour lui, 
Brahman est tout entier présent en chaque être et en chaque chose. 

Il convient néanmoins de faire une distinction : lorsque nous rêvons, 
les conditionnements adventices (apädhis) proviennent exclusivement 
de notre propre mental, tandis que, pour l'état de veille, l'explication 
qui précède cesse d’être valable ; le monde n'est assurément pas une 
production du mental individuel. Le vedänta a soin de ne pas verser 
dans l'idéalisme subjectif. C'est le mental cosmique (hiranya-garbha) 
qui a créé l'univers; chaque jiva est ainsi un des personnages du rêve 
universel; en langage théologique, nous pourrions aussi bien dire: « Le 
monde est une pensée de Dieu. » 

Observons ce qui se passe dans nos rêves : à ce moment, 
de deux genres surgissent en notre mental : les unes se situent hors 


des idées 


de nous, en une sorte d’aire mentale; ce sont les objets extérieurs ; les 


autres sont internes : ce sont les pensées. 

Le sens d'intériorité (l'ipséité) et celui d'extériorité (l'haeccéité) sont, 
Par conséquent, connaturels au mental ; ils ne dépendent pas des organes 
Physiques. 

Or, nous avons toujours tendance à formuler le jugement ci-après : 
ce qui est extérieur : l'objet, est réel ; ce qui est intérieur : la pensée, 
est irréel. : 

En sortant d'un songe, nous nous rendons compte que les objets et 
les pensées du rève sont tous fabriqués de la même substance subtile, 
étqu'ils se résorbent tous en ce même substrat. 
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En raisonnant par analogie, n'avons-nous pas le droit d'assimiler 
l'expérience de veille à l’hallucination onirique ? lei encore, l'ipséité 
et l'haeccéité sont fonction l’une de l’autre ; les deux bœufs font partie 
du même attelage ; ils sont unis par le même joug. Nés ensemble, ils 
travaillent ensemble et ils meurent ensemble. Pas de pensée sans objet ; 
pas d’objet sans pensée. 


XII 


On décrit dans ce cloka la véritable nature de l'organe interne: 


Le corps subtil (1), cause matérielle du mental et du 
sens de l’ego, est une unité (2); il est, par nature (3) ina- 
nimé ; 

Il passe (4) successivement par les trois conditions (de 
veille, de rêve et de sommeil profond); il subit aussi la 
naissance et la mort. 


NOTES 


(1) corps subtil: le corps subtil (liñga ou saksma-çarira) est égale- 
ment désigné par le terme: antah-karana (l'organe interne). IL est 
appelé « linga-çarira » parce qu'il permet au jiva (l'individualité vivante, 
l'âme particularisée) de réaliser Brahman (*). 

Le corps subtil est décrit, dans certains textes védântiques, comme 
formé de dix-sept éléments, savoir : 

a) — cinq organes de perception: l'ouie, le toucher, la vue, Fodorat 
et le goût ; - 

b) — cinq organes d'action: les mains, les pieds, la voix, les organes 
d'excrétion et de reproduction ; 

€) — cinq modifications de prdna, l'énergie vitale, qui correspondent 
à des fonctions différentes : ces fonctions peuvent être ainsi définies : 

— präna : l'appropriation ; 
— apäna : l'élimination ; 
— samäna : l'assimilation ; 
— vyäna: la distribution ; 
— udäna : l'expression ; 
d) — le mental (manas) ; 
e) — l'intellect supérieur (buddhi). 


N. d. T.: Si le corps grossier est composé de parties hétérogènes, 
l'individualité prdnique, le corps énergétique, est une unité indivisible 
qui pénètre le corps physique tout entier. On ne saurait diviser cette 
unité en régions distinctes; elle ne possède pas d'organes auxquels 

(©) N. d. T.: Si, en effet, le corps subtil nous cache la réalité, il peut également 


nous aider à écarter les obstructions ; c’est le vent qui accumule les nuages au-dessus 
de notre tête, el c’est aussi le vent qui les emporte au loin. 
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incomberait une fonction spécifique ; elle est présente en chacune des 
parties de la gaine physique ; elle les vitalise toutes ; elle les anime 
toutes. Le souffle vital (väyu) qui court à travers l'enveloppe charnelle, 
est la manifestation subtile et spontanée de la Vie éternelle. 

(2) une unité : le corps subtil et l’antah-karana sont, en réalité, iden- 
tiques, bien que du point de vue empirique, ils paraissent être diffé- 
rents l'un de l’autre. De même que l'eau et la vague ne sont qu'une 
seule et même chose, de même l'antah-karana et les idées multiples qui 
se manifestent soit comme facultés de connaissance, soit comme facultés 
d'action, ne font réellement qu'un: il ne s'agit toujours que de modifi- 
cations du mental. 

(3) par nature : l'antah-karana est une modification (vrtti) de l'igno- 
rance, laquelle est inanimée. Si l’antah-karana parait être animé (ou 
conscient), c'est parce qu'il s’identifie avec le reflet de la Conscience. 

(4) passe : l'identification du Jwa avec les trois conditions de la vie 
humaine (veille, rêve et sommeil profond) ainsi qu'avec les différentes 
phases qui affectent l'organisme physique (naissance, croissance, mort, 
etc...) ne s'applique exclusivement qu'à lego ; elle ne peut jamais 
concerner l'älman (le Soi), lequel est toujours absolument incondi- 
lionné. 

N. d. T.: L'activité sensorielle qui s'exprime par l'un des deux 
groupes d’indriyas (karméndriyas : organes d'action, et jñanéndriyas : 
organes d'information) est volontaire; l'activité prénique, chez l'homme 
normal, est involontaire ou instinctive. La discipline du yoga consiste 
à rendre consciente cette dernière activité; lorsque le résultat est 
atteint, toutes les énergies individuelles ont été harmonisées et unifiées. 
L'aspirant accède alors à l’état supra-conscient, et l'énergie particula- 
risée (kundalint) se résorbe en l'Énergie cosmique (mahä-kundalint) : 
c'est la réalisation du Soi (svdnubhüti). 


XIII 


L'existence du monde empirique est un fait d'expérience ; elle 
ne saurait donc être niée. Or, une question se pose: « Quelle 
est la cause de ce monde ? » — Ce ne peut être Brahman, 
puisque Brahman qui est inconditionné, outrepasse toute rela- 
tion causale. Par conséquent, les Écritures attribuent à ray la 
présentation de l'univers. La fonction de maya est d’engendrer 
l'illusion : on ne peut mieux décrire #4ya qu'en expliquant les 
deux pouvoirs qu'elle possède. Le cloka qui suit fournit cette 
explication : 

Deux pouvoirs sont indiscutablement 
le pouvoir de projection (1) (viksepa-ça 
dobnubilation (avrti-cakti). 


attribués à maya: 
kti) et le pouvoir 


16 COMMENT DISCRIMINER 


Depuis le corps subtil (2) jusqu’à l’univers grossier, tout 
est créé par le pouvoir de projection. 


NOTES 


(1) pouvoir de projection : viksepa-çakti est ce pouvoir qui nous 
amène à penser que l'aätman essentiellement pur, l'äman sans attributs, 
est viçua, laijasa ou prâjña, selon qu'il s'associe aux expériences de la 
condition de veille, de la condition de rêve ou de la condition de som- 
meil profond. C'est encore en vertu de ce pouvoir de maya que Brah- 
man, un et sans second, paraît comme « multiplicité manifestée »: 

(2) le corps subtil: ce dernier est composé de dix-sept parties (voir 
cloka XIT). 


N. d. T.: Le tableau ci-dessous permet de comprendre la relation 
qui existe entre les différents états de concience et leur expression 
correspondante dans l’ordre individuel et dans l’ordre universel : 





ASPECT INDIVIDUEL ASPECT UNIVERSEL 
| 
À 
M St RE Se 
| État de veillelvicva : la Conscience associéelvirat: l’univers grossier, l’inté- | 
(jagrat) au corps physique. gralité des êtres vivants. 
État de rèveltaijasa : la Conscience associée| hiranya-garbha : le mental cos- 
(svapna) au corps subtil. mique, la vie universelle. 


Etat de som-|präjna : la Conscience à l’état|içoura : Dieu associé à l'idée de 

meil profond} indifférencié ;  präjña  est| causalité, le seigneur de maya. 

(susupti) l’œuf individuel : le micro-| C’est aussi l’œuf de Brahma : 
cosme. le macrocosme. 

















Au delà, se trouve luriya, le Quatrième, autrement dit l'atman où 
Brahman, l'un sans second, la pure Conscience (cit). 

Cette classification est faite pour la commodité de l'enseignement, 
mais, en réalité, la pure Conscience n'est pas une entité distincte de la 
manifestation ; C'est le principe spirituel qui sous-tend le monde des 
apparences, êt l'aspirant doit s’'efforcer de passer du plan individuel 
au plan universel, en dégageant la pure Conscience des fausses iden- 
tifications correspondant à chaque état. 


XIV 


Du point de vue empirique, on désigne Brahman comme la 
cause de l’univers, parce que le mental cherche toujours une 
cause, mais Brahman ne peut, à proprement parler, être cause 
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de quoi que ce soit. Voilà ce qu'explique le présent cloka, en 
faisant ressortir la véritable nature de la création: 


En sac-cid-änanda (1), cette entité (2) qui a la nature de 
Brahman, les noms (3) et les formes (4) se manifestent (5), 

De la même manière que les vagues et les flocons 
d'écume (6) au sein de l’océan; et cette manifestation, on 
l'appelle la « création » (7). 


NOTES 


(1) sac-cid-ananda : c'est-à-dire Existence, Conscience et Félicité 
absolues. En employant cette formule, le vedäntin ne tente pas de 
reconnaître en Brahman des attributs positifs, car Brahman est au delà 
du langage et de la pensée; le langage et la pensée ne sauraient décrire 
que ce qui est perçu dans le monde sensible. 

(2) entité : cette entité (ou réalité) est positive : il ne faut pas croire 
que l’on aboutisse à la vacuité ou au néant, comme le prétendent les 
bouddhistes. 

La présentation du multiple ne peut reposer sur une négation 
absolue. Dans l'expérience empirique, toute apparence à nécessaire- 
ment un substrat positif : l'illusion des noms et des formes émerge de 
Brahman, et finit par s'immerger en Brahman. 

(3) les noms : les noms par lesquels les choses sont désignées. 

(4) les formes : e'est ce qui est exprimé par le nom. Or, noms-et- 
formes (näma-rapa) ne sont, les uns et les autres, que de pures idées. 
L'analyse des noms et des formes dont nous faisons l'expérience dans 
là condition de rêve, nous conduit à la conclusion suivante : noms-et- 
formes ne sont que de simples modifications mentales. 


Nd: lTFEn transposant cette expérience de rêve à la condition de 
veille, nous pouvons réduire le monde de l’état de veille à des idées, à 
condition que nous considérions l'ego sous le même angle. Dès lors que nous 
àdmettons que l’ego est, lui aussi, une idée, nous avons le droit d’ac- 
corder aux autres objets une valeur du même genre. Tout ce qui existe, 
le moi (asmaj-jagat) et le non-moi (yusmaj-jagal) peut être ramené au 
même dénominateur, c'est-à-dire à des idées; les unes apparaissent 
tomme extérieures : ce sont les objets ; les autres comme intérieures : 
ce sont les pensées. Le monde tout entier est l'expression d'idées : 
Cest « Brahman en mouvement ». 

; (5) se manifestent: cette manifestation est due au pouvoir de pro- 
Jection, à l'énergie créatrice (viksepa-cakti) de maya qui, du point de 
Vue causal, réside virtuellement en Brahman. 

(6) les vagues et les flocons d'écume : cet exemple n'a pour but que 
d'indiquer la nature de la création, car on ne peut songer à la décrire. 

‘ Les flocons d’écume, les bulles, les vagues, etc..…, font partie de 


1 
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l'océan : ils ne peuvent être dissociés de lui; en réalité, tout est fabri- 
qué de la même substance ; tout est « eau de l’océan ». Néanmoins, ces 
modifications ne sont pas identiques en tout point à l'océan lui-même ; 
elles en différent apparemment un tant soit peu, puisque nous établis- 
sons une distinction entre l'océan et les vagues, les bulles et les flocons 
d'écume dont l'océan est composé. 

La cruli affirme qu'il est impossible d'envisager la multiplicité indé- 
pendamment de Brahman : nous ne saurions concevoir un univers qui, 
distinct de Brahman, ne serait pas de la nature de « sac-cid-änanda ». 
Et cependant, toujours en accord avec la çruli, nous savons que 
Brahman est différent de cet univers que nous percevons au moyen de 
nos organes sensoriels : nous disons ainsi que les objets sont gros- 
siers, mesurables, pondérables et situés dans l’espace et dans le 
temps, etc... L 

C'est le pouvoir de maya qui présente l'univers « comme s'il était 
distinct de Brahman ». 

(7) création: voici comment le vedäntin explique l'origine du monde : 
l'univers apparait comme le déploiement de Brahman lui-même. Ce 
déploiement s'effectue par la vertu de l'inscrutable pouvoir de Brahman, 
et c'est ce pouvoir que l'on appelle maya. De même que le morceau de 
corde apparaît au crépuscule comme un serpent, un filet d’eau, une 
ornière, etc... ou que l'océan se présente sous forme de flocons 
d’écume, de vagues, etc... — ou encore que le rêveur semble vivre en 
un monde imaginaire — de même Brahman se manifeste sous la forme 
de l'univers. Du point de vue causal, Brahman est ainsi la cause maté- 
rielle et efficiente du monde. 


N. d. T.: Nous reproduisons, à ce sujet, une note relative à la 
notion de création qui figure dans la mandükyépanisad, eloka 9, page 47 
de l'édition de Mysore, Shrt Rämakrishna Ashrama : 

« Ce que la plupart des hommes considèrent comme univers créé, 

n'est rien d'autre que Brahman; en réalité, Brahman existe seul, à 
l'exclusion de quoi que ce soit d'autre. 
” « Ge que l’on désigne comme le monde des noms et des formes, ce 
qui, par conséquent, est sujet à la naissance, au changement, à la 
mort, ete... n'est que Brahman sans plus. Si l'on voit la multiplicité du 
monde au lieu de l'unité essentielle, et que l'on cherche la cause de ce 
monde, c’est le fait même de l'ignorance (avidyà) ». 

« Voici les différentes théories de la création : 

a) La création est la manifestation du pouvoir divin ; 

b) la création est la manifestation elle-même, laquelle a la nature du 
rève ou de l'illusion ; 

e) la création est la manifestation de la volonté divine qui doit iné- 
luctablement s'accomplir ; 

d) la création est la manifestation qui procède du temps. Içvara lui- 
mère reste indifférent à cette manifestation ; . s 

« On est fondé à tenir les quatre explications qui précèdent pour 
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des explications cosmogoniques. Les deux qui suivent sont téléolo- 
giques » : ' 

e) la création a pour but de permettre à Dieu de tirer jouissance du 
monde ; 

f) la création est un acte du « Jeu divin » (la). 

« Toutes ces théories sont réfutées par la simple constatation que 
Brahman, dont les désirs sont en perpétuel état de réalisation, ne 
peut créer le monde pour quelque motif que ce soit. Aucune théorie 
n'explique, d'une façon satisfaisante, la relation de cause à effet entre 
Brahman et le monde. lmaginer qu'une volonté, un désir, une idée de 
jouissance ou de jeu, ele..., puisse être la cause de la création, c'est 
précisément en quoi consiste l'ignorance à l'égard de la véritable 
nature de Brahman; ces tentatives ne prouvent que l'impuissance de 
l'esprit humain à résoudre un tel problème. 

« Ceux qui admettent comme « réel » l'acte de la création, et qui 
l'expliquent ensuite comme ayant la nature du rêve ou de l'illusion, 
oublient que le rêve et l'illusion sont, en définitive, irréels; ils ne 
parviennent pas à expliquer la réalité supposée de l'acte de la création. 
La manifestation n'est pas un acte de ce genre: la volonté divine ne 
saurait absolument pas être la cause de cet univers, car toute volonté 
implique un effort en vue de satisfaire quelque désir inassouvi; par 
conséquent, la volonté divine n'est pas la cause de l'univers. 

« L'esprit humain, assujetti à maya, attribue la cause de l'univers à 
la volonté divine, au jeu divin, etc..., mais cette attribution porte la 
caractéristique de mäyà ; elle est, elle-même, maya. 

« ILest évident que tout individu qui voit la création comme telle, 
reste sous l'effet du pouvoir de maya. Les théories qui s'efforcent en 
vain d'expliquer la création, sont, en fait, dues à l'ignorance de l'esprit 
humain qui perçoit cette création. 

« Du point de vue relatif, maya demeure soit en Brahman, soit en 
l'esprit du sujet percevant ; le substrat que l'on assigne à maya, dépend 
ainsi du point de vue choisi : lorsqu'on regarde maya du point de vue de 
l'ignorance, maya parait résider en Brahman. » 


- 


XV 
Le pouvoir d’obnubilation de »#ay& est décrit dans ce verset : 


L'autre pouvoir (1) de maya, celui d’obnubilation, fait 
disparaître, d’une part, la distinction entre le sujet perce- 
vant (2) et les objets perçus (3) comme situês à l’intérieur 
du corps, 

Et, d’autre part, la distinction entre Brahman (4) et le 
monde des apparences (5), lequel est perçu hors du corps. 
— Ce pouvoir (6) est la cause du flux mouvant des phéno- 
Mèênes (samsära). 
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NOTES 


(1) autre pouvoir: c'est avarana-çakti (ou avrli-çcakti) de maya. 

(2) sujet percevant: c'est le Témoin, le Spectateur qui est la cause 
immédiate de la perception du « je » ou du « moi » (voir çloka L); il 
se considère comme l'agent, le sujet sensible, etc..., parce qu'il s'iden- 
tifie avee le corps grossier et avec le corps subtil; en réalité, il est 
l'älman inconditionné. 

(3) objets perçus: il faut entendre par là tous les objets depuis 
l'ego empirique jusqu'au corps grossier. Le Témoin (séksin) diffère 
des objets perçus, mais le pouvoir d'obnubilation de maya ne nous 
permet pas de saisir cette différence; ce Témoin paraît, par consé- 
quent, s'identifier avec lego empirique, le mental et les organes sen- 
soriels, etc... 

(4) Brahman : Brahman est de la nature de sac-cid-ananda, mais lorsque 
s'exerce le pouvoir d’obnubilation de mäyä, il semble s'identifier avec 
les noms et les formes, et paraît se manifester en tant qu'objets 
d'expérience (agréables ou désagréables). 

(5) monde des apparences: cet univers n'est qu'une apparence; 
tout se passe ici comme pour la pièce d'argent que l’on croit voir au 
lieu de la coquille de nacre. L'apparence est illusoire; seul, le substrat 
est réel. 

(6) ce pouvoir: du point de vue de l'absolu, il n'y a ni création 
(sarga), ni dissolution (pralaya) de l'univers. Il n'existe que Brahman, 
et rien d'autre que Brahman. Brahman à été, est et sera toujours un 
et unique. La présentation du multiple est due au pouvoir d'obnu- 
bilation de mäya qui cache la véritable nature de Brahman, lequel 
est sans second; c'est ainsi que la multiplicité se manifeste. 

Il en va tout de même pour les objets que le réveur perçoit en 
songe: le rêveur est-il jamais affecté par les objets du rêve? — Du 
point de vue subjectif, un homme devient l'eselave du monde parce 
que le Spectateur s'identifie avec le mental, les organes sensoriels, le 
corps grossier, elc..., c'est-à-dire avec le spectacle lui-même. L'incapa- 
cité d'établir une distinction entre le sujet et l’objet (entre le Specta- 
teur et le spectacle) est l'effet de l'ignorance, et l'ignorance est la 
cause de toutes les souffrances du monde. 

Les écrivains védäntiques décrivent généralement le pouvoir d'obnu- 
bilation de may& avant le pouvoir de projection. L'auteur du présent 
traité s'écarte ici de la règle, mais, à proprement parler, on ne peut 
dire ni que l’ävarana-çakti précède la viksepa-çakti, ni qu'elle lui 
succède, car les effets de ces deux pouvoirs apparaissent simultané- 
ment ; l'un ne peut être conçu indépendamment de l’autre. 
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XVI 


Il a déjà été établi que maya est la cause de cette présenta- 
tion de l'univers. Quelle est done la nature du jiva qui subit la 
loi de transmigration ? Ce cloka décrit la caractéristique illusoire 
de l'univers en vue de diseuter plus loin la véritable nature du 
jwa. 

C’est au voisinage immédiat du Témoin (säksin) que s’il- 
lumine le corps subtil (linga-çarira), associé au corps gros- 
sier, 

Et qu’éclairé par le reflet de la pure Conscience, il devient 
l'individualité vivante qui fait l'expérience du monde (vyaä- 
vaharika-jiva) (1). 

NOTE 


(1) jiwa: cette individualité S’imagine être l'agent, le sujet qui 
éprouve des joies et des peines. C'est ce Jiva qui paraît mourir et 
renaître, mais, en réalité, le Témoin (säksin ou älman) n'est jamais né ; 
jamais non plus il ne meurt; il est immuable, et on ne saurait lui assi- 
gner quelque attribut que ce fût. 


XVII 


Maintenant un doute s'élève : il est’ dit que le jiwa de l'expé- 
rience relative est irréel. Si ce jiva est irréel, à quoi bon parler 
de libération ? — D'autre part, si le Témoin (séksin) est libre de 
toute éternité, il n'a pas besoin de gagner son émancipation. 
Or, il n’y à pas ici une troisième entité à laquelle les Écritures 
pourraient présenter la délivrance comme le but suprème de 
l'existence. Par conséquent, les Écritures (eruti) deviennent sans 
objet. L 
Le verset qui suit répond à l’objection ; il 
notion de Jia est faussement surimposée au 
Spectateur. 


montre que la 
Témoin ou au 


feste comme l'effet d’une 


Le caractère de jiva se mani 1 à 
ée sur le Témoin (2) Lui- 


surimposition illusoire (1) projet 
même (3). 

Dès que s’évanouit ce pouvoir d'obnubilation, une dis- 
tinction (4) s'établit nettement (entre le Spectateur et le 
spectacle) et, tout aussitôt, se dissipe (5) l'idée d’être un 


(jiva ». 
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: NOTES 

(1) surimposition illusoire : elle est due au pouvoir de projection de 
maya. 

(2) Témoin (süksin) : le Témoin apparait ainsi en tant que « jiva » et, 
par conséquent, comme s'il était conditionné. 

(3) lui-même: bien que le Témoin soit absolument inconditionné. 

(4) distinction: en acquérant la Connaissance (jñana), l'aspirant 
finit par réaliser que le Spectateur est absolument inconditionné, qu'il 
est l'éternel Témoin, et que toutes les idées, depuis lego empirique 
jusqu'au corps grossier, peuvent, en tant qu'objets, être tenues pour 
nulles. 

(5) dissipe : la chose n'est possible que grâce à la connaissance 
acquise par l'étude et par la compréhension des textes sacrés; les 
Ecritures conservent ainsi toute leur autorité. 


XVII 


De même qu'au point de vue individuel, le Témoin parait, par 
suite d'une fausse identification, devenir un Ja, de même, au 
point de vue universel, Brahman parait s'identifier avec le monde 
objectif. 


C’est ainsi (1) que, sous l'influence de ce pouvoir (2) qui 
masque toute distinction entre Brahman (3) 

Et l’univers des apparences, Brahman lui-même parait 
être doué des attributs (4) de changement. 


NOTES 


(1) ainsi: ce qui se produit ici, au point de vue universel, se renou- 
velle au point de vue individuel: pour ce dernier cas, c’est le Spec- 
tateur qui s'identifie avec le spectacle. 

(2) ce pouvoir: le pouvoir d'obnubilation de maya (avarana-çakti). 

(3) Brahman: en réalité, Brahkman n'a pas d'attributs ; il est abso- 
lument inconditionné. 

(4) attributs: les six attributs de la multiplicité manifestée sont: la 
naissance, l'existence (relative), la croissance, le changement, la 
décrépitude et l'annihilation. C'est par la vertu de maya que Brahman 
paraît posséder ces attributs, et s'identifier avec l'univers. 
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XIX 


Lorsque le pouvoir d'obnubilation est détruit, on peut dis- 
tinguer Brahman du monde des apparences, et tous les change- 
ments que l’on attribuait auparavant à Brahman, cessent sur-le- 


champ d'exister. 


Dans ce cas également (1), la distinction entre Brahman 
et la création (sarga) devient perceptible, dès que le pou- 
voir d’obnubilation est annihilé (2); 

Voilà pourquoi le changement (3) est perçu dans la créa- 
tion, et jamais en Brahman. 


NOTES 


(1) également: au point de vue individuel, c'est entre le Spectateur 
et le spectacle que s'établit la distinction. 

(2) est annihilé: c'est le résultat de la Connaissance suprème : 
Brahman est un et sans second ; Brahman existe seul, à l'exclusion de 
quoi que ce soit d'autre. 

(3) Changement: dont les caractéristiques essentielles sont: 
naissance, la croissance, la décrépitude, etc... à 

Dans les versets qui précèdent, et selon le principe des variations 
concomitantes, le mot « tu », dans le mantra: « Tu es Cela » désigne 
le Spectateur ou le Témoin (sdksin) qui est immuable et indestructible ; 
le mot « Cela » indique Brahman, lequel n'a aucun rapport avec les 
phénomènes. Les attributs généralement associés à « tu » et à « Cela » 
sont de pures apparences ; ils n'ont done pas de réalité. 


la 


N. d. T.: En s'appuyant sur le principe des variations ConComi- 
tantes, on rejette des deux termes qui font l'objet d'une comparaison 
(ceci est comme cela), toutes les caractéristiques accidentelles et 
contradictoires. Par cette méthode, on parvient au substrat qui est 
l'essence ou la substance des deux termes considérés, et on démontre 
ainsi l'identité de « ceci » et de « cela ». 


XX 


On prouve ici l'identité de «tu »et de « Cela » : 
P 


L'existence (asti), l'éclat (bhati) (1), l’attraction (priya) (2), 
le nom et la forme sont les cinq principales caractéris- 
tiques ; 

Les trois premières (3) s'appliquent à Brahman; les deux 
autres (4) à l’univers empirique. 
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NOTES 



















(1) l'éclat : ést connaissable tout ce qui se manifeste lumineusement, 
ou tout ce qui brille de son propre éclat. La lumière est le symbole le 
plus adéquat de l'intelligence ou de la pure Conscience. 

(2) attraction ou valeur: l'attraction que les choses exercent sur nous 
ou la valeur que nous leur conférons, sont des traductions plus ou 
moins grossières du même élan affectif. Si nous nous interrogeons à 
ce sujet, nous conelurons qu'en recherchant télle ou telle chose ou 
qu'en ressentant quelque attrait pour telle ou telle personne, €'est 

toujours « pour l'amour de l’älman » que nous agissons. Au fur et à 
mesure que cette connaissance se dégage, nous procédons à la purifi- 
cation de l'émotivité; nous lui donnons une orientation nouvelle ; nous 
la sublimons (N. d. T.) 

(3) les trois premières caractéristiques correspondent respective- 
ment à sal, à cit, et à ananda. 

(4) les deux autres: les noms et les formes (näma rüpa) sont les 
caractéristiques spécifiques de maya. 


N. d. T. : le mot composé « näma rapa » désigne à la fois l'aspect 
grossier et l'aspect subtil de la manifestation: rüpa est l’ensemble des 
formes (en tant que taches colorées) ; näma est l'ensemble des distint- 
tions que le mental établit entre ces formes. Or, il existe, ainsi que 
nous le verrons plus loin, un rapport indissoluble entre le dénommant 
et le dénommé. 


XXI 


orace à 


La signification du cloka antérieur est précisée ici g 


l'application du principe des variations concomitantes. 


Les attributs d’Existence (sat), de Conscience (cit), et de 
Félicité (änanda) sont uniformément (1) présents aussi bien 
dans l’êther (äkaça), dans l’air, le feu, l’eau et la terre, 

Que dans les dieux, les animaux, les hommes; mais ce 
sont les noms et les formes qui rendent une chose dis- 
tincte (2) d’une autre. 


NOTES 


(1) uniformément : tous les objets : une cruche, une étoffe, etc... 
possèdent ces traits communs : ce sont les caractéristiques universelles. 

(2) distincte: nous ne distinguons un objet d'un autre qu'au moyen | 
du nom et de la forme. Les noms et les formes sont les caractéristiques 
individuelles : ils sont done relatifs. Lorsque les noms et les formes ont 


ERRATA 


Page LXIII, 8 ligne du bas de la page, au lieu de : « champ notre percep- 
tion. », lire : « champ de notre perception... ». 

Page 47, ligne 0, au lieu de : thyaga, lire : tyaga. 

Page 50, 3° ligne, le passage commençant par « Ces divinités sont. » est,jusqu’au 
verset suivant, la suite de la note de la page 49 : « (*) divinités : selon les tan- 
tras... ». 

Page 56, ligne 8, supprimer : 

Page 72, au lieu de : apas, lire : apas. 

— au lieu de : aropa, lire : aropa. 
en au lieu de : atharva-veda, lire : atharva-veda. 
Con au lieu de : a-vah-manasa-gocara, lire : a-vah-manasa-gocara. 

Page 79, au lieu de : param-ätman, lire : param-atman. 


— au lieu de : para-vidya, lire : he 
< RS 
N. fe 
“ 











LE SPECTATEUR DU SPECTACLE 29 


été éliminés, il reste un substrat universel dont la nature est « sac- 
eid-änanda », c'est-à-dire l'Existence, la Conscience et la Félicité 
absolues. 


X. 4. T.: Les deux formules « sac-cid-änanda » et « nama-rüpa » indi- 
quent : la première, la nature de Brahman: la seconde, celle de maya. 

En chaque acte de perception, nous avons une double notion : celle 
de l'Étre, et celle du Devenir; l'existence empirique est donc un indé- 
finissable mélange de réel et d'irréel. 

Au prix d'un effort prolongé, l'aspirant parvient à écarter l'écran 
des noms et des choses, et il appréhende la pure Réalité. IL rapporte 
de cette expérience supranormale une illumination définitive; doréna- 
vant, sous chaque expression de la manifestation, il découvre l'im- 
muable substrat des apparences, le. suprême Brahman, c'est-à-dire 
€ sac-cid-ananda ». 


AXIT 


C'est ainsi qu’en nous fondant sur le principe des variations 
concomitantes, nous obtenons la signification implicite de « Cela » 
et de « tu ». Ces deux termes désignent tous deux le même Brah- 
man : « sac-cid-anandu ». Par conséquent, Brahman est iden- 
tique au Jia, mais il faut pratiquer la concentration (samäadhi) 
pour renforcer cette conviction intellectuelle. On déerit ici les 
différentes méthodes de concentration : 


Une fois que l’aspirant est devenu indifférent aux noms 
etaux formes (1) et qu’il éprouve une ardente dévotion à 
l'égard de « sac-cid-änanda » (2), 

Il devrait pratiquer constamment la concentration (3) 
(samädhi) soit au dedans du cœur (4), soit sur un objet 
extérieur (5). 


NOTES 


(1) aux noms et aux formes: les noms et les formes sont transi- 
Wires: ils apparaissent et disparaissent. Bien que les noms et les 
formes donnent la signification explicite, ou directe (vacy-értha) de 
« Cela » et de « tu », ils peuvent être éliminés, comme c'est le cas dans 
le sommeil profond. 

(2) sac-cid-änanda : c'est la signification implicite ou indirecte (laksy- 
drlha) de tous les objets. Les caractéristiques d'Existence, de 
Conscience et de Félicité sont universelles ; elles constituent, par 
conséquent, le substrat commun à tous les objets perçus, où connus 
En tant que « Cela » et en tant que « tu ». Ces trois aspects, dépouillés 
des noms et des formes, sont seuls permanents : ils prêtent donc plus 
Particulièrement à la concentration. 
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(3) concentration ou samadhi: toute l'attention du mental est ras- 
semblée en un seul point; par cette pratique, l'aspirant parvient à 
sentir constamment son identité avec Brahman. 

(4) au dedans du cœur: pour rendre la concentration plus facile, le 
cœur est désigné comme le siège de paramätman (le Soi suprême, le 
Soi universel). 

(3) objet extérieur : la concentration peut être pratiquée à l’aide de 
quelque objet extérieur que ce soit: mot, son, image ou symbole.Il y a 
done deux méthodes de concentration, l'une est objective ; l’autre, sub- 
jeclive; elles correspondent respectivement aux dispositions indivi- 
duelles. 


N. d. T.: Les mêmes règles sont d’ailleurs indiquées dans les 
« Commentaires sur les Aphorismes de Patañjali » par le Swami Vive- 
känanda. : 


XXII 


Les sept versets suivants décrivent ces deux genres de concen- 
tration. La concentration « au dedans du cœur » fait l’objet des 
versets XXII, XXIV et XXV. 


Deux genres de concentration (samaädhi) peuvent être 
pratiqués dans le cœur; le premier s’appelle « savikalpa » 
1) ; le second « nirvikalpa » (2). 

Le savikalpa-samaäadhi se subdivise, à son tour, en deux 
sortes, selon qu’il est associé soit à un objet de perception, 
soit à un son (considéré en tant qu’objet). 


NOTES 


(1) savikalpa : (littéralement « avec différenciation »). Dans cette 
concentration, le pratiquant fixe toute son attention sur Brahman, sans 
perdre la notion de distinction entre le sujet qui connaît, l'objet connu 
et la connaissance elle-même : c’est le premier degré de concentration. 

(2) nirvikalpa : (littéralement « sans différenciation »). Dans cette 
concentration où l'aspirant s’'affranchit de tout sentiment de distinction, 
il perd toute notion de dualité. Le sujet qui connaît, l'objet connu et 
la connaissance se sont évanouis ; seul subsiste l'Un sans second. 


XXIV 


Voici maintenant la description du savikalpa-samadhi dans 
lequel la concentration est associée à un objet (subjectif). 





1 
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Les désirs (4) etc..., localisés (2) dans le mental doivent 
être considérés en tant qu’objets de connaissance. Méditez 
donc sur la Conscience (3) 

Qui demeure comme le Témoin (4) constant de toutes les 
modifications du mental. Cet état s'appelle savikalpa-sama- 
dhi associé à un objet (de connaissance). 


NOTES 


(1) désirs : voir cloka EN. 

(2) localisés : les désirs ne sont que des modifications du mental ; 
ils s'évanouissent dès que le mental cesse de fonctionner, comme, par 
exemple, dans le sommeil profond. Ils n’ont done rien de commun avec 
le Soi (ätman). 

(3) Conscience : l'atman est le Témoin ou le Spectateur constant de 
toutes les modifications du mental. 

(4) Témoin : le mental et ses modifications paraissent doués d’acti- 
vité, parce que l’ätman est présent en tout temps et en tout lieu. 

Voici comment doit être conduite une méditation de ce genre : quelle 
que soit la pensée qui apparaît en notre mental, considérons-la comme 
un « objet » ; restons indifférents à l'égard de cet objet ; ne nous iden- 
tions pas avec lui ! Rappelons-nous à tout instant que l'ätman estnotre 
véritable nature, le Témoin éternel, le Spectateur que le changement 
naffecte jamais. L'objet n’est qu'une simple idée ; cette idée se présente 
à nous pendant un certain temps; elle doit disparaitre puisqu'elle change 
sans cesse. 

Cette concentration est toujours associée à la notion d'objet. 


XXV 


Ce cloka propose un genre plus élevé de savikalpa. La concen- 
tration s'associe, cette fois, à un son quelconque, considéré en 
tant qu'objet. 


Je suis « sac-cid-änanda » (1), suprêmement incondi- 
tionné (2); je brille de mon propre éclat (3); je suis exempt 
de toute dualité (4). 

Voilà ce qui est connu comme le deuxième genre de 
Savikalpa-samadhi associé à un son (c'est-à-dire à un objet 
subjectif). 


NOTES 


(1) sac-cid-ananda : ce sont, du point de vue de l'ignorance, les 
Caractéristiques naturelles de l'aätman, mais, en réalité, l'alman est sans 
attributs (nirguna). 
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(2) inconditionné.: sans aucune relation avec eilla (c'est le mental 
dans sa‘signification la plus étendue) qui se manifeste, selon la fonction 
à remplir, soit comme désir, soit comme volition, ete... L’ätman n'a 
aucun rapport avec la vertu ou le vice, avec le bien ou le mal, avec la 
connaissance ou l'ignorance. « Ce purusa est absolument inconditionné. » 
(kathôpanisad). f 

(3) de mon propre éclat : l'existence de l'ätman ne peut jamais être 
niée, alors même que — c’est Le cas pour le sommeil profond — les 
objets du monde empirique font entièrement défaut : 

« Ce Brahman, nul ne Le voit; c'est Lui qui voit; ce Brahman, nul 
nè L'entend ; c’est Lui qui entend » (brhad. up. HI, var, 11). 

« Tu ne pourrais pas voir Celui qui est, Lui-même, le Voyant de la 
vision » (brhad, up. LI, 1v, 7): 

(4) exempt de toute dualité : hors l'äfman, rien n'existe, car l'atman 
est un et unique. Il n'a pas de parties ; il n’a done rien de commun 
avec ce qui est inanimé. « Assurément, il est Un et sans second » 
(chand. up. VI, vu, v). ; 

En pratiquant ce genre de concentration, l'aspirant pense : « Je suis 
l'impassible Témoin ; je suis l'Habitant intérieur. » L'objet de médi- 
tation pris alors pour cible, c’est le Soi, l’ätman sans second. Il est 
donc indispensable d’écarter toute autre idée (désir, volition, souve- 
nir, etc...) à laquelle d’ailleurs latman demeure complètement étranger ; 
il ne doit plus y avoir qu'un courant ininterrompu de Conscience pure. 

Ce genre de concentration est appelé « savikalpa » (avec différen- 
ciation) puisqu'il est encore associé à une idée, à une pensée : « Je suis 
inconditionné », par exemple, ou telle et telle autre du même genre, 
qui subsiste encore dans le mental. 


XXVI 


On décrit ici une concentration supérieure ; toutes les idéa- 
tions sont abolies. 


Le nirvikalpa-samädhi, au contraire (1), est un état où le 
mental (2), telle la flamme d’une lampe à l’abri du vent, ne 
vacille plus. 

Alors, l’aspirant devient indifférent aussi bien aux objets 
qu’aux sons (3), car il est complètement immergé dans la 
félicité qu’apporte la Réalisation du Soi (svänubhäüti) (4). 


NOTES 


(1) au contraire : on distingue ici le nirvikalpa-samädhi du savikalpa- 
samädhi qui vient d'être décrit dans les clokas antérieurs. 

(2) mental: par la pratique assidue du savikalpa-samädhi, le mental 
devient stable ; rien ne peut plus le distraire. La distraction est l'effet 


LE SPECTATEUR DU SPECTACLE 29 


de l'attachement que l'on conserve à l'égard des objets sensoriels. C'est 
ainsi que, progressivement, le mental devient capable de s'établir dans 
le nirvikalpa-samadhi. 1 est alors comme la flamme d’une lampe qui 
s'élève, toute droite, en un lieu protégé contre le vent. Cette compa- 
raison s'applique au mental du yogin qui exerce sur ses sens un empire 
absolu et qui pratique la méditation sur l'äfman. « Une lampe à l'abri 
du vent ne vacille plus ; c'est l'image consacrée du yogin qui, maitre de 
son mental, pratique la concentration sur le Soi » (bhagavad-qita, 
VE, 19). ; 

(3) aussi bien aux objets qu'aux sons : les objets et les sons sont 
tous deux associés à la concentration dans le savikalpa-samadhi. Les 
désirs, etc. sont des objets de connaissance, et les idées telles que : 
« Je suis inconditionné », ete... sont des sons subtils et, par conséquent, 
des objets subjectifs. 


N.d.T.: Pour la philosophie hindoue, il existe entre le nom et 
l'objet désigné par ce nom — c'est-à-dire entre le signe et la chose 
signifiée — un rapport indissoluble : l’un et l'autre font partie du même 
couple, et l'apparition ou la disparition de l'un entraîne nécessairement 
l'apparition ou la disparition de l’autre ; dénommant et dénommé ne 
sont en somme que les deux aspects complémentaires du manifesté, et, 
par conséquent, ils ont tous deux pour substrat une seule et même 
réalité : l'Existence pure (sat) ou la Conscience pure (cit). 

Il est difficile pour l'esprit occidental de saisir ce rapport, car nous 
sommes habitués à ne considérer les mots que comme des signes arbi- 
traires et conventionnels. 

Ce rapport pourrait être expliqué du point de vue des taniras, et 
nous serions amené à exposer la théorie du « Verbe de Brahman » dont 
l'origine se trouve dans les vedas. 

Si respectable que soit ce point de vue, il n'en est pas moins 
5 théologique », et nous préférons nous en tenir à un autre, celui de 
l'advaita. Sous ce biais, c’est l'épistémologie selon le vedänta qui nous 
fournira une explication rationnelle. 

D'après la psychologie hindoue, la conscience affecte, en toute expé- 
ience relative, trois modalités distinctes : la conscience subjective, la 
conscience objective et la conscience cognitive ; lorsqu'un sujet prend 
connaissance d’un objet, la conscience subjective et la conscience 
objective ne font plus qu'un, car la conscience cognitive les unit l'une 
à l'autre. La cognition qui en résulte est d'autant plus exacte et d'autant 
plus précise que l'identification a été plus intime ; à la limite, ce n'est 
plus une « union » : c’est une « réalisation » dans le plein sens du 
terme. Ÿ 

En revenant au plan normal, le sage ne ds 
entre le dénommant et le dénommé — l'intérieur et l'extérieur à 
pensée et l'acte — le sujet et l'objet — puisque pour lui «tout cecl 
(rama-rüpa) n'est rien d'autre que Brahman ». ie 


fait plus aucune distinction 
sa 


FT 
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C'est pour la même raison que l'upanisad recommande à l'aspirant 
désireux de connaître Brahman de méditer sur «om », le Verbe sacré, 
qui, d'après la çruli, est le support (ou le signe) par excellence. 


(4) svänubhaüti : la plus haute Conscience ou la Réalisation du « Soi » : 
« Je me prosterne devant le Soi qui est l'Habitant intérieur — qui est 
incréé, insaisissable (par les sens) et infini. Il est pure Félicité ; c'est 
Lui qui constitue le substrat de cet univers projeté par mahat, et que 
maya colore à sa fantaisie » (ïsta-siddhi, verset 78). 

Le texte fait usage de deux termes : « rasa » et « äveça » dont voici 
la signification : 

Par « rasa », il faut entendre le suprême Soi ou la nature de la Féli- 
cité absolue: « C'est Lui qui est « rasa » (la sève, la saveur), et le 
sage doit avoir éprouvé cette saveur avant de goûter la suprême Féli- 
cité » (latiriyépanisad, I, vu, 1). 

Par « aveça », il faut entendre l'absorption complète, l'immersion 
totale. Ce dernier mot peut désigner également la manifestation « au 
dedans du cœur » de cette suprême Félicité que l’on considère comme 
Findice certain de l'accession à l’état de samadhi. 

Il serait encore possible d'admettre une autre interprétation : «inondé, 
dans tous les sens, par la Félicité ». Dans ce cas, la dernière phrase 
du texte du XVI° verset devrait être ainsi traduite : 

« dans la Réalisation du Soi, le pratiquant ressent la plénitude de la 
suprême Félicité ; il perd alors toute notion de son individualité ». 

Le nirvikalpa-samädhi est le plus haut degré de concentration. Le 
pratiquant réalise, en cet état, son véritable Soi. Les fonctions du 
mental sont complètement suspendues ; on savoure alors le Bonheur 
suprême. Pour connaître cette Félicité absolue, le mental doit être 
réduit au silence. 

La cruli dit à ce sujet : 

« Lorsqu'il ne s'élève plus la moindre vague dans le mental, on 
connait le bonheur absolu. C'est l’asamprajñala-samadhi qui est cher au 
yogin » (muktiképanisad, VIT, 54). 

Ce samäadhi est caractérisé par l'absence de toute relation de sujet à 
objet. Apparemment, cet état ressemble à l'équilibre parfait qui règne 
à l'intérieur d'une pierre, puisque toutes les opérations du mental sont 
suspendues. Ce serait toutefois une erreur de l’assimiler à l’inertie ou 
au sommeil profond caractérisé par l'absence de tout sentiment de 
dualité. Voici en quoi le sommeil profond (susupli) diffère du nirvikalpa- 
samädhi ; dans la susupli, la connaissance du Soi fait entièrement défaut ; 
dans le nirvikalpa-samädht, c’est le sentiment de ne pas connaître le Soi 
qui est absent. En effet, dans cette concentration, on s'identifie entiè- 
rement avec l'alman qui est toujours conscient de lui-même : 

« L'état dans lequel s’efface toute trace de dualité, l’état de paix 
comparable à l'équilibre régnant à l'intérieur d’une pierre, voilà ce 
que l’on reconnait comme la véritable nature de l'atman » (yoga-vasistha, 

utpatli-prakarana). 
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Le nirvikalpa-samädhi qui est identique à la Connaissance suprême, 
ne peut être que le résultat de la discrimination entre le Réel et 
l'irréel : cette distinction faite, l'aspirant devient parfaitement indifférent 
aux contingences du monde : « C'est le détachement intégral par lequel 
on renonce aux qualités elles-mêmes ; il apparaît lorsque lon connaît 
la véritable nature du parusa » (Patañjali-sütra, samadhi-pada). 

Ce sämadhi n’est donc accessible qu'à celui qui a définitivement 
renoncé à tout: « Pour atteindre rapidement le but, on doit faire 
preuve d'une extrème énergie » (Patañjali-satra, samadhi-pada). 

L'aspirant s’affranchit de toute pensée ou de toute idée : il goûte la 
félicité dans toute sa plénitude : « Tout se passe alors comme pour la 
cruche vide suspendue dans l’éther : il n'existe plus rien dans la panse 
de la cruche ; il n'existe plus rien hors de la cruche. Mais tout se passe 
aussi comme pour la cruche pleine d'eau que l'on plonge dans la mer ; 
dans la ruche, hors de la cruche, partout il n'y a plus que l'eau de 
l'océan » (yoga-vasistha, nirvana-parva-prakarana, CXXVI, 68). 


N. d. T.: Ajoutons que le sommeil profond et le nirvikalpa-samädhi 
ont une caractéristique Commune «€ l'absence de toute manifestation », 
mais ces deux expériences sont loin d’avoir la même valeur ; le sommeil 
est dù à la fatigue ; il reste donc associé à l'ignorance. Toutefois, la 
susupli cesse d'être conditionnée par le tamas (l'inertie), si nous l'exa- 
minons objectivement, Sans y introduire des préjugés qui sont parti- 
culiers à la condition de veille ; nous pouvons alors discerner dans le 
sommeil profond le silence interstitiel qui sépare nécessairement deux 
idées consécutives. 

Cet état n’est donc « tamasique » que du point de vue de l’état de 
veille ; considéré sous ce biais, il est enveloppé d'ignorance, puisque le 
Jwa de l'expérience éveïllée ne connait pas la « valeur de ce silence ». 

La présence de turiya en cette césure est réalisée au cours du mrvi- 
kalpa-samadhi ; la rupture de l'ego s'effectue, en etfet, en cet intervalle 
de silence. Nous sommes ainsi en droit de dire, pour utiliser le langage 
du yoga-vasistha, que le nirvikalpa-samadhi n'est pas différent de la jagrat- 
susupli, mais c'est une susupli consciemment provoquée. 

Ce sommeil, conscient et volontaire, est associé à la Connaissance, 
car le jiwa, lorsqu'il revient de l'expérience du nirvikalpa-samädhi, s'est 
purgé de tout sentiment partieulariste : « C'est un insensé qui entre em 
samädhi ; mais c'est un sage qui en Sort. » 

Ces deux conditions: mort physique et mort de l'ego, associées 
lune à l’autre, constituent l'état de nirvikalpa-samadlit. 

Voir à ce sujet les quatre conférences (*) du Swämi Siddheswaränanda : 
« Esquisse d’une philosophie de la Totalité » qui développent ce der- 
üier point de vue, conforme à la plus pure tradition advaïtique. 


() « Quelques aspects de la philosophie védàntique »;, 3e série. 
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XXVII 


En s'adonnant au samädhi précédemment décrit, l’aspirant 
arrive à réaliser son propre Soi qui est de la nature de « sac- 
cid-änanda ». Et cette concentration peut également être pra- 
tiquée à l’aide d’un objet quelconque du monde extérieur; on 
réalise alors la nature de Brahman et celle de la création, car 
Brahman et l’ätman (ou le Soi) sont des termes équivalents. 


Le premier (1) genre de samädhi peut être atteint au 
moyen d’un objet quelconque, soit interne (2) (subjectif), 
soit externe (3) (objectif). 

Dans ce samaäadhi, le nom et la forme sont dissociés (4) de 
ce qui est san-mätra (5) (c’est-à-dire de Brahman, l’Absolu, 
en tant que pure Existence: sat). 


NOTES 


-(r) le premier : c’est-à-dire le savikalpa-samädhi obtenu à l'aide d’un 
objet. 

(2) interne : tel qu'un désir, ete. 

(3) externe : un objet quelconque du monde extérieur : le soleil, par 
exemple, ete... 

(4) dissociés : puisque les noms et les formes apparaissent et dispa- 
raissent, ils n'ont qu'une existence relative, et, par conséquent, rien 
n'empêche de les éliminer entièrement. L'aspirant y parvient, en se 
concentrant sur le substrat invariable de toute entité, c'est-à-dire sur 
sac-cid-änanda. 

N.d. T.: La bhagavad-gita dit à ce propos : « L’irréel n'a pas d'exis- 
tence ; le Réel ne peut jamais cesser d'être ; les deux aspects de cette 
vérité se révèlent au sage qui a réalisé l'Essence suprême » (HI, 16). 

() san-malra : infini, incommensurable, absolu, c'est-à-dire l'Exis- 
tence pure, En tout acte de perception, il est possible de discerner 
deux notions, celle de l'Étre et celle du Devenir. « sat » est ainsi la 
base même de l'existence empirique. 

Nous avons vu, au XXIV* verset, que la concentration peut être pra- 
tiquée à l’aide d'un objet perçu au dedans du corps, autrement dit au 
moyen d'un objet subjectif. Or, ce même degré de concentration est 
atteint également au moyen d’un objet du monde extérieur. 

Tout objet possède trois caractéristiques permanentes : l'existence, 
la possibilité d'être perçu ou connu, et la puissance attractive. Les 
deux autres caractéristiques : le nom et la forme sont, par contre, 
accidentelles. Le pratiquant doit donc fixer toute son attention sur 
l'Existence pure, c'est-à-dire sur Brahman, en disjoignant l'élément 
stable des éléments transitoires. 
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XXVIII 


Voici l’autre genre de samädhi qui est associé au son (en tant 
qu'objet), et que l’on pratique à l’aide d’un objet externe. 


La Réalité qui a toujours la même nature (1), qui est 
inconditionnée et caractérisée par « sac-cid-ananda », est 
assurément Brahman. 

Une contemplation ininterrompue de ce genre est appelée 
« absorption intermédiaire » (2): c’est le savikalpa-sama- 
dhi associé à un son (considéré en tant qu’objet). 


NOTES 

(1) la même nature : qui reste toujours identique à elle-même, autre- 
ment dit que ne sauraient affecter les différents modes du temps (passé, 
présent et futur). La Réalité n'est donc limitée ou conditionnée ni par 
le temps, ni par l'espace, ni par la causalité. 

(2) intermédiaire : il est, en effet, supérieur au samadhi décrit dans 
le cloka qui précède, et inférieur au nirvikalpa-samadhi. 

Ce samädhi est similaire à celui qui fait l’objet du cloka XXV. La 
seule différence que l'on puisse relever entre eux, c'est qu'ils sont 
associés : l’un, à une idée externe ou objective — l'autre, à une idée 
intèrne ou subjective. 


XXIX 


On décrit ici le néroikalpa-samädhi qui peut être pratiqué en 
Suivant la méthode objective. 


. L’impassibilité (1), antérieurement décrite (2) du mental 
à l'égard des objets extérieurs, est désignée, en raison de 
la félicité qui l’accompagne (3), 

Comme le troisième genre de samadhi (nirvikalpa); l’as- 
birant devrait consacrer tout son temps (4) à la pratique 
(successive) de ces six genres de samadhi (5). 


NOTES 


(1) impassibilité : c’est la preuve que le mental est complètement 


absorbé dans la contemplation de Brahman. 

(2) antérieurement décrite : comme pour le genre de sam 
défini au XXV° cloka. 

Par ce moyen, l'aspirant 
blonge en Brahman l'ensemble des apparences ill 
fout ce qui constitue le spectacle. Il devient supr 
4 toute manifestation de la multiplicité et mème aux noti 


ädhi qui est 


accède au nirvikalpa-samadhi parce qu'il 
usoires, c'est-à-dire 
émement indifférent 
ons telles que 


8 
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« indivisibles, de la même nature, ete... ». Lorsque la concentration est 
parfaite, la flamme de la lampe ne vacille plus. 

(3) qui l'accompagne : les Ecritures disent que la Connaissance de 
Brahman amène à sa suite la Félicité suprême. Or, l’ätman (le Soi) est 
identique à Brahman (la Totalité), et, dans la concentration subjective, 
le Soi, Spectateur constant de toutes les modifications du mental, est 
l'équivalent de Brahman. S'il en allait autrement, une concentration sur 
le « Soi » deviendrait, faute d'un substrat permanent, une pure 
abstraction intellectuelle, et conduirait laspirant à la vacuité (çanya), 
au néant. 

En outre, dans la concentration objective, Brahman, c'est-à-dire 
l'élément invariable de tous les objets perçus, est, en raison de sa 
nature omnipénétrante et omniprésente, identique au Soi (älman). 

La connaissance de Brahman et la connaissance de l'ätman (du Soi) 
sont donc, toutes deux, accompagnées de la Félicité éternelle. 

(4) tout son temps: c'est-à-dire sans interruption. Ce samaädhi doit 
être pratiqué sans relàche et pendant une longue période ; ce n’est qu'à 
cette condition que le pratiquant finit par s'établir fermement en la 
Connaissance suprême. « On ne peut s'établir inébranlablement dans 
cette concentration qu'au prix de longs et de constants efforts associés 
à une ardente dévotion à l'égard du but poursuivi. » (Patañjali-satra, 
samädhi-pada, 74). 

(3) six genres de samädhi : il y à donc quatre « savikalpa-samädhi » 
dont deux objectifs et deux subjectifs, et deux « nirvikalpa-samadhi » 
dont un objectif et un subjectif. 


N. d. T.: D'après le texte de cet ouvrage, on peut dresser le tableau 
ci-après : 





DEGRÉ GENRE MÉTHODE MÉTHODE 


OBJIECTIVE " SUBIECTIVE 


TA ARS GER A] 


L’aspirant se concentre : 


ET CARACTÉ&ISTIQUES 


PARORPTION de samñdhi 


1°" deyré savikalpa-sa-| La notion de|Sur un objet Sur un objet de 
| (absorption élé-| mädhi. dualité est} grossier. connaissance 


mentaire). présente. (désir, etc….). 
l 








| 2* degré savikalpa-sa-|La notion de|Sur un son ex- Sur une pensée 
| (absorption inter-| mädhi. | dualités’af-| térieur, plus) considérée en 
médiaire). faiblit. subtil qu’un! tant qu'objet 
objet grossier.| subjectif. 








3° degré nirvilralpa-sa-| Toute notion|Le mental cesse de fonctionner. 
(absorption com-| müdhi ou| de dualité! On parvient ainsi à réaliser la 
plète). asamprajña-| disparait. vérité suprème : 
la-samädhi. Brahman — ätman 
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En résumé, il v a: 


4 savikalpa-samadhis g objectifs 
2 subjectifs 

2 nirvikalpa-samädhis (: objectif. 
{ 1 subjectif 


XXX 


Le résultat auquel aboutit la pratique assidue de la concentra- 
tion décrite dans le cloka antérieur, c’est que ce samädhi devient 
naturel et spontané. L'aspirant en arrive à réaliser Brahman en 
chaque être et en chaque chose. - 


Lorsque le pratiquant s’est affranchi de tout attachement 
(1) à l'égard du corps et qu’il a réalisé l’aäiman suprême, 

il fait l'expérience d’un genre de nirvikalpa-samadhi (2) 
quel que soit l’objet (3) sur lequel son mental se dirige (*). 


NOTES 


(1) attachement : c'est à cause de cet attachement que nous avons le 
sentiment d'être un tel ou un tel. Or, en suivant la méthode d'investi- 
gation que propose le vedänta, l'aspirant acquiert la conviction que 
toutes les entités internes, depuis l'ego empirique jusqu'au corps gros- 
sier, ne sont que des objets impermanents, tandis que le sujet (le Soi 
ou l'atman) est l'éternel Témoin. Il comprend enfin que Brahman est le 
seul élément stable de l'univers, et que les noms et les formes ne sont 
que des apparences passagères. 

Dès lors, il devient indifférent 
où externes), et il fixe toute son 
identique à l’atman (ou au Soi). 

(>) nirvikalpa-samadhi: en pratiquant inl 
longue période, l'un des deux genres de ce samädhi yoguique, tel qu'il 
est décrit ci-dessus, soit selon la méthode objective, soit selon la 
méthode subjective, et en développant en lui la connaissance (intel- 
lectuelle) de la vérité, l’aspirant finit par réaliser que tous les objets 
sans exception, tant internes qu’externes, ne Sont rien d'autre que 
Brahman. Après cette expérience, les noms et les formes qui, pour 
l'ignorant, paraissent être dénués de réalité, sont considérés par le 
Janin comme l'éternel Brakman. L'illumination intérieure lui permet 
de ne plus voir, en chaque étre et en chaque chose, que Brahman, et 
Brahman seul, à l'exclusion de quoi que ce soit d'autre. 


à l'égard de tous les objets (internes 
attention sur Brahman, lequel est 


assablement, pendant une 


() « deh-ibhimane galite vijñate paramätmani 


€ yatra yatra mano yali tatra tatra samädhavah. » 
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La connaissance de Brahman qui, au commencement de la carrière 
spirituelle, ne peut être acquise qu'au prix d'un effort persévérant, 
devient, plus tard, spontanée et toute naturelle : 

N. d. T.: « Lorsque la purification est achevée, la Libération est 
d'un accès facile ; étends les doigts, regarde : le fruit est dans ta main ». 
(viveka-cüda-mani, verset 181). : 

(3) objet : quel que soit l'organe par lequel cet objet est perçu où 
connu, qu'il s'agisse d'un objet externe ou d'un objet interne. 


XXXI 


Voici le résultat de cette suprème réalisation: il est décrit 
dans les termes mêmes qu'utilise la #undak6panisad. 
« Dès qu'on Le réalise à la fois sous son aspect relatif et sous 


son aspect absolu, les nœuds du cœur sont tranchés, — Îles 
doutes écartés — les farmans épuisés. » (IE, 8.) 


Dès qu’on réalise Celui (1) qui est à la fois immanent et 
transcendant (2), toutes les chaînes du cœur sont à jamais 
brisées (3), : 

Tous les doutes (4) à jamais dissipès, tous les karmans (5) 
à jamais réduits en cendres. 


NOTES 


(r) Celui: c'est-à-dire dès qu’on réalise Brahman au sein même de 
la manifestation. 

(2) immanent et transcendant : littéralement celui qui est à la fois en 
haut et en bas ; le mot « haut » désigne le Brahman absolu, le Brahman 
immuable ; le mot « bas », le Brahman en mouvement, le Brahman 
immanent. 

Brahman à donc deux aspects : l’un statique, l’autre cinétique. Le 
sage qui a réalisé le nirvikalpa-samadhi ne cesse en aucun cas de perce- 
voir spirituellement la suprême Réalité. 

(3) toutes les chaînes... : les chaînes représentent les notions d'agent, 
de sujet sensible, ete. par lesquelles s'exprime l'individualité illusoire. 
Ce sont ces surimpositions qui obnubilent le Soi : elles sont toutes 
dues à l'ignorance. 

(4) tous les doutes : relatifs à la nature du Soi. 

(5) tous les karmans: ni le samcila-karman (emmagasiné au cours 
d'existences antérieures et qui n’a pas encore commencé à fructifer), 
ni l'ägami-karman (celui qui s’est formé au cours de la présente exis- 
tence) n’ont prise sur un jAanin. ‘ 
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C'est le prdrabdha-karman (le karman qui arrive à maturité) auquel 
d'ailleurs tout individu doit le corps qu'il possède, qui continue seul à 
faire sentir ses effets, mais ce karman ne s'exerce qu'autant que le corps 
est vivant. L'explication qui précède n'est valable que si nous nous 
placons au point de vue de l'ignorance ; sous ce biais un jAanin peut 
être alfecté par la maladie, la souffrance, la faim ou la soif, mais, en 
réalité, le jfanin qui s’est affranchi de toute notion corporelle ne subit 
plus l'effet de quelque karman que ce soit. Pour lui, tous les karmans 
avec leurs effets correspondants sont à jamais détruits : « Mais, quand 
il s'est libéré de la notion de corps, le plaisir ni la souffrance ne 
peuvent plus l'atteindre » (chand. up. VIT, xvu, 1). 

Celui qui a réalisé Brahman a conquis à jamais la libération (mukti) 
et cette libération, c’est le but de l'existence. Voici, à l'appui, quelques 
passages de la çruli. 

« Le connaisseur de Brahman à atteint le but suprême » (laitt. up. 
Mori) 

« O Janaka, tu as atteint l'état où l'on ne craint plus rien ! » (brhad. 
up. IV, 1, 4). 

« O Maitreyi, voilà jusqu'où s'étend l'Immortalité ! » (brhad. up. 
IN, 15). 

« Lorsqu'on connaît le Soi, on va au delà de la mort » (çveläçvatar6- 
panisad, IL, 8). 

« Lorsque le Soi, et le Soi seul, est réellement tout ceci (ce est-à- 
dire tout l'univers des noms et des formes)... » (brhad. up. I, 1v, 15). 


XXAXIE 


Les versets antérieurs exposent la méthode qui permet de 
réaliser la Vérité suprème. Désormais, l’aspirant est capable de 
Saisir la signification exacte de «Cela » et de « tu », et il finit 
par réaliser cette identité. 

Nous venons de considérer, tour à tour, les différents degrés 
de concentration, les moyens grâce auxquels il est possible d’ac- 
céder à la Connaissance de l'identité suprême, et, enfin, les 
résultats qu'apporte cette connaissance. Le présent traité pour- 
rait donc se terminer ici, mais une question s'élève encore en 
l'esprit de l’aspirant : « Quelle est la nature du Jiva ? » 

Si le Spectateur est réellement Brahman, il ne peut être le 
Jiva, et s'il est le jiwa, il ne peut être Brahman. Dans l'un et 
dans l’autre cas, l'enseignement des Écritures est inutile. — Il 

k convient done d'expliquer à l'aspirant la véritable nature du 
Jiva ; les versets qui suivent prouvent que le jipa est, en réalité, 
le Spectateur, et qu'il est identique à Brahman. 

Le Spectateur ou le Témoin (séksin) se prend pour le Jia 
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parce que, dans son ignorance, il s'identifie avec des limitations 
ou conditionnements adventices (wpédhis). 


Voici trois conceptions différentes du jiva; l’une est due 
aux limitations adventices (corps, präna, mental, etc...) ; 

L'autre, à la fausse présentation de la Conscience dans le 
mental; d’après la troisième, le jiva est imaginé comme 


dans un rêve. 
COMMENTAIRES 


Selon la première théorie, le Témoin (saksin) paraît être assujetti à 
de multiples conditionnements adventices, c’est-à-dire au corps, au 
präna, aux organes sensoriels, au mental, ete..., et il se tient pour un 
jiva. C'est ainsi que l’éther auquel aucune limite ne saurait être assignée, 
semble être divisé en différentes portions respectivement cireonserites 
par la panse d'une cruche, d'un pot, d'une jarre, ete... 

Selon la deuxième, la pure Conscience (saksin) est faussement pré- 
sentée dans le mental; c'est cette fausse présentation que l’on connaît 
comme jiwa. Il en va ici comme pour le reflet du soleil à la surface de 
l'eau ; ce reflet prend les propriétés du milieu qui constitue le plan de 
réfraction. Voilà pourquoi le reflet du soleil paraît s'agiter ; en fait, 
c'est l’eau qui s'agite. De mème, la présentation de la Conscience dans 
le mental emprunte les qualités mêmes du mental ; c'est ainsi qu'elle 
semble agir, désirer, vouloir, ete... 

Selon la troisième, la nature du jiwa est comparable à celle des diffé- 
rents personnages que l’on voit dans un rêve. A ce moment, la connais- 
sance de la Réalité fait défaut ; on s'imagine alors que l’on est un roi, 
un dieu, un vagabond, etc... De même, l’aätman, oublieux de sa véritable 
nature, se prend pour un homme, pour un animal, ete... 


N. d. T.: Les conditionnements adventices qui paraissent limiter 
l'ätman ne sont, au regard de l'advaita-vedänta, que des surimpositions 
et, partant, ne possèdent aucune valeur. ; 

Pour les çaktas (les adorateurs de la çakli), le problème est différent. 
Les upädhis représentent les possibilités inépuisables de l'Energie 
cosmique. Ces possibilités ne sont, en aucune façon, une partie quel- 
conque de l'Énergie totale ; elles sont effectivement l'Énergie elle- 
même dans son infinitude et dans sa complétude. Partie et tout sont deux 
concepts qui n'expriment que le point de vue empirique ; ils exposent 
l'aspect dualiste. È 

L'Énergie est, à la fois, statique et cinétique ; à la fois immuable et 
mobile. Ses manifestations ne sauraient aucunement l'affecter, car 
l'Énergie est tout entière présente en chacune de ses expressions, 
füt-ce en la plus faible d'entre elles (*). 


(*) rad ihäsli, tad anyatra; Yan néhästi, na lat kvacit. 
(Tout ce qui est ici, est en toute chose, et ce qui n’yest pas, n’est nulle part) 


(viçva-sara tantra). 
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On doit ici rendre hommage à Sir J. Woodroffe qui a été le premier 
en Europe à faire connaître la théorie traditionnelle de l'Energie selon 
les tantras. 


XXXIIT 


Comment est-il possible qu’une entité limitée (isa) soit iden- 
tique à l'absolu Brahkman ? — Voici la réponse : 


Toute limitation (avaccheda) est illusoire (1); la Réalité 
est cela même qui apparaît comme limité (2). 

La nature du jiva (3) est due à la surimposition d’attri- 
buts, mais, en fait, le témoin (4) est connaturel à Brahman. 


NOTES 


(1) illusoire : l’idée de limitation ou de conditionnement est illusoire. 
On pourra se demander quelle est la nature de la limitation surimposée 
à la pure Conscience (c'est-à-dire au Témoin), laquelle n’est pas divi- 
sible en parties, ete. Cette limitation est due au prâna, aux organes 
sensoriels, au mental, etc... 

L'älman est homogène ; il ne peut être divisé en parties ; aucune 
aætivité propre ne saurait lui être attribuée : il demeure toujours en 
repos. 

Les conditionnements adventices sont donc de la nature de la prakrti 
laquelle est inanimée, mais l'atman est l'Ordonnateur intérieur, le Légis- 
lateur suprême : « C’est Lui qui, du dedans, règle la respiration » 
(brad. ap. LH, xvn, 16). 


NEd:T::: D'après l'enseignement de Rämakrichna, maya est à Brah- 
man ce que le serpent en mouvement est au serpent en repos. Mayä est 
l'énergie active: Brahman, l'énergie potentielle. Camkara à d'ailleurs 
écrit dans ses commentaires sur la brhad. up. IH, 1, 20 : « Qu'une vache 
se lienne debout sur ses pattes ou qu'elle aille de-ci de-là, dans la 
prairie, il s’agit toujours de la même vache. Jamais on n’a constaté qu'une 
vache, en se couchant sur le flanc, se soit transformée en un cheval ou 
en un animal d'une autre espèce. » 

C’est ainsi que Brahman a deux aspects, l'aspect statique (l’Absolu) 
et l'aspect cinétique (l'univers). 

(2) la Réalité... : le Témoin (sahsin) ou le Soi est la Réalité ; il est le 
même en tout lieu et en tout temps. : 

(3) la nature du Jiwa (jivatva) : le jwa n'est, en réalité, qu une appar 
rence, et cette apparence est due à la surimposition des conditionne- 
ments adventices. Le scoliaste fait, à ce propos, la comparaison sul- 
Vante: « Le démon Rähu demeure toujours au firmament ; nous ne 
Pouvons le percevoir que s'il entre en conjonction avec le soleil ou la 
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lune qu'il dévore périodiquement » ; c'est l'explication mythologique 
des éclipses partielles ou totales. De même, le saksin ne peut devenir 
lui-même un objet de perception; pour être appréhendé, il doit s'asso- 
cier au sens de l’ego, au präna, ete... c'est-à-dire à un conditionne- 
ment adventice (upädhi) où à une limitation (avaccheda). 

(4) le saksin (le Témoin) est identique à Brahman. On pourrait pré- 
tendre que si la notion de limitation (qui constitue d’ailleurs la nature 
du jiva) ainsi que la limitation elle-même (autrement dit, le präna, l'or- 
gane sensoriel, le mental, etc...) sont irréelles, le Spectateur qui paraît 
être limité doit, lui aussi, être tenu pour irréel ; cette hypothèse n'est 
pas fondée : le Spectateur n'est pas irréel, puisqu'il est identique à 
Brahman. Une femme porte des anneaux à ses chevilles et, dans son 
trouble, elle s'imagine qu'un serpent s'est enroulé autour de ses 
jambes. Dès que l'illusion se dissipe, la notion de serpent s'évanouit : 
les chevilles de cette femme restent ce qu'elles n’ont jamais cessé d'être: 
des anneaux les entourent. 

La Connaissance suprême permet d’écarter l'illusion de la limitation 
et la limitation elle-même; on s'aperçoit alors que, même en l'état 
d'ignorance, le séksin (le Spectateur ou l'älman) n'a jamais cessé 
d'exister. 


N. d. T.: « Avant de connaître Brahman, chaque être, étant lui-même 
Brahman, est, en réalité, identique à la Totalité ; c’est l'ignorance qui 
surimpose à chaque individu l’idée qu'il n’est pas Brahman, qu'il n'est 
pas la Totalité. C'est ainsi que l'on prend, par erreur, une coquille de 
nacre pour une pièce d'argent, que l'on imagine le ciel comme concave, 
bleu, ou comme possédant tel ou tel attribut illusoire. » (Commentaires 
de Camkara sur la brhad. up. 1, 1v, 10.) 


L'illusoire n'est irréel qu'à l'égard de l’état en lequel l'illusoire est 
reconnu comme tel: en d’autres termes, nous devons nous placer en 
dehors d’un état pour discerner le réel de l'irréel. L'irréalité n'affecte 
aucunement le substrat à propos duquel l'upädhi est imaginé ; la 
notion irréelle du serpent ne saurait altérer la véritable nature de la 
corde. 


XXXIV 


Des trois théories, c’est celle du « jiva limité » qui fournit 
l'explication la plus satisfaisante de l'identité du Jiva et de 
Brahman. 

Les mantras vèdiques « tat tvam asi » (Tu es Cela) etc. (1) 
concluent (2) à l'identité de l’indivisible (3) Brahman et du 
Jiva. 

Cette identité s'applique strictement au jiva limité (4) à 
l’exclusion des deux autres jivas (5). 
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NOTES 


(1) mantras védiques..: les quatre grands mantras ou formules sacrées 
qui résument les enseignements des vedas sont: 

— jat tvam asi : Cela, tu l'es, toi aussi. 

— ayam atma brahma : cet &lman (qui est ici dans le cœur) est Brah- 
man. 

__ aham brahm-äsmi : Je suis Brahman. 

— prajñanam brahma : La pure Conscience est Brahman: 

(2) concluent : la méthode grâce à laquelle on aboutit à cette conclu- 
sion porte, en sanskrit, le nom bhaga-thyaga-laksana. Elle consiste à 
dépouiller chacun des deux termes considérés de leurs éléments 
contradictoires. L’élimination faite, les deux termes s'avèrent iden- 
tiques, car on ne considère plus que leur essence commune : cette 
essence est « cit » (la pure Conscience). 

(3) l'indivisible Brahman : en tant que pure Conscience : eit. 

(4) le jiva limité : la théorie de limitation définit ainsi ce jiwa : Brah- 
man, limité par les conditionnements adventices, c’est-à-dire par l'igno- 
rance (avidyä) ou par le sens de lego (aham-kära), apparaît en tant que 
jiva (individu animé, âme particularisée). 

(5) deux autres jivas : le jiva a été compris de différentes manières, 
et nons pouvons résumer comme suit les trois principales théories : 

— pour la première, le Jiva est semblable au personnage d'un rêve ; 

— pour la seconde, le jiva est défini comme une fausse présentation 
du Spectateur dans le mental. D'après l'auteur de ce traité, la çruti 
(lEcriture) ne cherche pas à établir l'identité de ces deux Jwas avec 
Brahman, puisque ces jivas n'existent réellement pas, et que l'imagina- 
tion seule les a enfantés ; 

.— pour la troisième, le jwa, tel qu'il est expliqné par la théorie de 
limitation, a bien une certaine existence, et, par conséquent, l'identité 
du jwa et de Brahman peut faire l'objet d'une démonstration. 

Les deux premiers jiwas sont purement illusoires ; or, il ne:peut 
Fe y avoir identité entre une apparence irréelle et une entité 
réelle. 


N. d. T.: Si l'on élimine du jiwdlman les upädhis qui semblent 
conditionner l'atman, l'atman se révèle en sa glorieuse nudité: c'est la 
réalisation du Soi. En sa pure essence, Jiwdtman est Brahman, et l'Inde, 
avec ses jivan-muktas, fournit la preuve que l'exploit est à la portée de 
(out aspirant qui désire ardemment atteindre l’état de libération au 
cours de son existence terrestre, s il sait s'imposer la discipline néces- 
Saire. 

Voici la thèse du veddnta: la pure Conscience qui brille de son 
propre éclat est identique au Soi. Il en est ainsi parce que le Soi pos- 
Sède, lui seul, cette double caractéristique : il ne saurait en aucun Cas 
dévenir un objet de connaissance, el, cependant, il accompagne inva- 
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riablement toutes les modalités de la conscience. Puisque le Soi est 
réellement manifesté à chacun des degrés de la conscience, nul au 
monde ne peut douter de son propre Soi ou, en d’autres termes, de sa 
propre existence. Le Soi est donc le révélateur de tout objet de 
connaissance, bien qu'il ne tombe jamais dans la catégorie des objets 
perçus, car ce qui, dans le domaine du manifesté, apparait comme 
unité percevant le Soi, ce n'est — en fin de compte — qu'un agrégat 
temporaire, désigné en tant qu'organe interne (antah-karana). Le véri- 
table Soi, le Sot réel est cette unité homogène et indivisible qui illu- 
mine tous les états du mental. : 

Ce Soi, appelé l’ätman, est donc différent du Jwa, lequel subit néces- 
sairement toutes les expériences de la vie terrestre : or, il enva de 
même pour içvara; îevara doit, lui aussi, être distingué de l’atman 
suprême, c'est-à-dire de Brahman ; içvara et jwa ne sont, l’un et l’autre, 
que des reflets de l’ätman, du Soi, dans la Nescience primordiale. 

Si, pour la grande majorité des vedäntins, les termes maya et avidya 
sont tenus pour synonymes, reconnaissons néanmoins que certains 
philosophes leur donnent une signification quelque peu différente ; 
maya et avidya représentent deux aspects de la nescience (ajñäna); en 
maya, l'élément prédominant est le sativaguna ; en avidya, c'est le tamo- 
guna ; il y a, pour le cas de maya, projection des éléments les plus purs, 
et pour celui d'avidya, projection des éléments les moins purs. La fonc- 
tion de maya et celle d'avidyä sont done, respectivement, pour la pre- 
mière, de créer et d’engendrer, et, pour la deuxième, d'obseurcir et 
d'obnubiler ; c'est d'ailleurs ce qu'expriment les termes correspon- 
dants : « viksepa » et « avr » (ou avarana). 

Si l’on tente d'établir une relation entre € cit » (pure Conscience ou 
alman), d'une part, et maya où avidyä, d'autre part, c’est afin d'expliquer 
licuara cosmique et Le jiwa particularisé. Deux conceptions ont, sur ce 
point, été proposées par les continuateurs de la pensée çankarienne. 

L'une de ces conceptions à reçu le nom de « pratibimba-vada » ; 
l'autre, celui d° « avaccheda-väda ». 

pratibimba-vada : c'est la théorie du Jiwa conditionné par des upädhis ; 
le jiva est comparé à l'image du soleil qui se reflète dans l'eau d'une 

Jarre; certes, l'image à le même éclat que le soleil, mais elle est affectée 
par les propriétés du plan de réfraction ; elle est souillée par les impu- 
retés de l'eau et elle emprunte tous les mouvements qui en rident la 
surface. Mais le soleil, lui, n’est altéré ni par ce qui souille, ni par ce 
qui agite la masse liquide ; il reste toujours identique ; il conserve tou- 
Jours la même nature, alors que son image assume toutes les caracté- 
ristiques du milieu en lequel elle se forme. Cette image n'est pas 
unique ; si chaque jiva est une image de l'ätman — et les Jivas sont 
innombrables — c'est que le soleil qui est un, se réfléchit dans toutes 
les jarres pleines d’eau. Il existe donc une multitude d'images — autant 
que de plans d'eau. Chaque plan donne une image reflétée qui se diffé- 
rencie des autres par des caractéristiques et des mouvements particu- 
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liers, lesquels — bien qu'irréels — ont, néanmoins, au point de vue 
phénoménal, toute l'apparence de la réalité. 

La deuxième théorie, celle d'avaccheda-väda, s'appuie sur une autre 
analogie : celle de l'éther enclos dans la panse d’une cruche et de l’éther 
circonserit par les parois d'une chambre. Que la eruche se brise, l'éther 
qui l'emplissait s'unit, sous nos yeux, à l'éther qui emplit la pièce. En 
réalité, l’éther ne subit aucune modification du fait qu'il est limité par 
la panse de la cruche ou par les parois de la chambre ; l'éther est omni- 
pénétrant et omniprésent ; il ne saurait être divisé (avacchinna) ni par 
la cruche, ni par la chambre, mais, aussi longtemps que la cruche 
existe, l'éther enfermé entre ses flancs reste pratiquement séparé de 
l'éther enfermé entre les murs de la pièce. 

Parmi les vedäntins, ceux qui préfèrent concevoir cette relation selon 
l'avaccheda-vada, prétendent que la théorie du reflet (pratibimba-vada) 
ne vaut que pour les objets qui possèdent forme et couleur (räpa), et 
que, par conséquent, le Jia est conditionné par l'antah-karana. 

On voit, par ce qui précède, que de telles discussions ne permettent 
pas, au point de vue philosophique, de définir exactement la nature 
des relations qui existent entre le jiwa et içvara. 

Pour le vedänta, la question n'a d’ailleurs qu'une importance secon- 
daire. Qu'içvara soit infiniment meilleur, infiniment plus pur et infini- 
ment plus puissant que quelque Jiva que ce soit, nul ne le conteste, 
mais la Vérité suprême est le Soi, l'älman, la pure Conscience — en un 
mot, Brahman ; içvara et jiwa ne sont, tous deux, que de simples sur- 
impositions ; ces surimpositions ont eu un commencement ; elles auront 
une fin ; partant, elles n'ont pas de réalité. 

Quelques vedäntins soutiennent aussi qu'il n'existe qu'un seul Jiva et 
qu'un seul corps (deha). Le monde que nous OYons et les jivas qui le 
peuplent ne sont, en définitive, que les imaginations de ce super-jiva. 
Ce monde de rêve et ces jiwas de rêve dureront tant que le super-jiva 
continuera à faire des expériences ; celte apparence de monde et ces 
apparences de jivas distincts semblent bien suivre le cours d’une destinée 
particulière, mais la délivrance serait, somme toute, aussi imaginaire 
que notre expérience individuelle du monde ; il ne faut voir là qu'une 
expérience illusoire de jiwas illusoires. D'après cette théorie, le jiwva 
cosmique est, lui seul, à l'état de veille : les autres Jivas ne sont que les 
personnages enfantés par Sa propre imagination. C'est la doctrine du 
Ja unique (eka-jiva). 

Nous trouvons enfin une autre théorie 
une multitude de jivas, mais l'apparence du monde n'offre pas, pour 
chacun d'eux, un substrat permanent d'illusion. Dans ce système, 
chaque jiwva crée pour lui-même son illusion individuelle ; inutile de 
chercher iei un arrière-fond qui, en tant que donnée objective, consti- 
luérait une base commune à des perceptions imaginaires. Si, par 
exemple, dix personnes sont, au même moment, victimes d'une illusion 
du même genre, elles s'enfuient toutes de crainte d'être mordues par un 


d'après laquelle il existe bien 
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serpent ; certes, chacune de ces dix personnes a bien vu un serpent, 
mais chacune a fabriqué, en quelque sorte, sa propre illusion, car, en 
fait, il n'y a pas du tout de serpent. Pour cette théorie que l’on appelle 
« drsli-srsti-vada », les phénomènes que nous percevons et que nous 
touchons n'ont pas d'existence objective ; ils n'existent qu'en tant que 
pures imaginations, et l'illusion — toute collective qu'elle soit — n'en 
reste pas moins une illusion. $ 

. Le vedänta orthodoxe soutient que les phénomènes objectifs sont 
illusoires en ce sens qu'ils n'ont qu'une existence éphémère; ils ne 
possèdent donc qu'un degré inférieur de réalité, si on les compare à la 
Vérité ou à la Réalité suprême. Cette Réalité ne cesse jamais d'être; 
c'est elle qui est le substrat de toutes les perceptions et de toutes les 
apparences. 

Les différentes théories que nous venons de passer en revue tentent, 
chacune à sa façon, d'expliquer l'illusion des noms et des formes ; elles 
admettent toutes que Brahman, en tant que sac-cid-änanda, est la seule 
Réalité permanente et immuable, et que les perceptions, illusoires et 
momentanées, n'en constituent qu'un simple revêtement. 

Que les phénomènes soient externes ou internes, physiques ou 
mentaux, ils ne sont jamais que des modifications ou des productions 
de la nescience. Or, il est fort malaisé de comprendre la nature de 
la nescience. Le vedänta explique que la difficulté provient de ce que 
les noms et les formes (näma-rapa)indéfinissables ne deviennent objets 
de connaissance qu'en tant que modes du Réel. Et voici en quoi consiste 
l'erreur qui dure de toute éternité : le Réel ne se révèle jamais à nos 
yeux dans toute sa lumière ; nous n’en saisissons, à travers la manifes- 
tation des noms et des formes, qu'un aspect partiel et incomplet. Pris 
par le jeu des fausses identifications, nou$ versons dans l'illusion 
chaque fois que nous attribuons les caractéristiques des formes irréelles 
— modalités de la nescience — à l'être véritable, à l'Existence pure 


(sat) (”). 
XAAV 


Comment apparaît le Jia ? — Cette apparence est due aux 
limitations surimposées à Brahman. 


maya, qui a deux pouvoirs (1): celui de projection et 
celui d’obnubilation, réside en Brahman (2). C’est maya qui 
recouvre l’indivisible nature de Brahman. 

C’est elle aussi qui imagine (3), à la fois, et l’univers 
(jagat) et l’individu vivant (jiva). 


(°) Tout ce passage est un résumé de ce que le P' Das Gupta a écrit à ce sujet 
dans son ouvrage, « Histoire de la philosophie hindoue » : vol. 1, pages 474 et 
suivantes. 
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NOTES 


(1) deux pouvoirs : voir çloka XIE. 

(2) en Brahman : à qui cherche la cause de maya, laquelle est elle- 
même la cause de l'univers, on répond que maya réside en Brahman. 

(3) imagine : après avoir obnubilé la véritable nature de Brahman ; 
Brahman apparaît ainsi, tout à la fois, comme individu vivant (c'esl-à- 
dire comme « Jiva » qui agit, fait des expériences agréables ou désa- 
gréables, ete.) et comme « univers » (jagat), lequel comprend tous les 
objets — agréables ou désagréables — d'expérience. 


XXXVI 


Ce cloka répond à deux questions : quelle est la nature du 
jiwa ? — Quelle est la nature de l'univers ? 

C'est à cause de la fausse présentation de la Conscience 
dans la buddhi qu’une individualité accomplit différentes 
actions (1) et qaw’elle en recueille le fruit (2): voilà ce que 
l'on appelle un « jiva ». 

Et tout ce spectacle, composé des cinq éléments (3) et de 
leurs combinaisons (4), a la nature des objets de jouis- 
sance (5): voilà ce que l’on appelle l’univers (jagat). 


NOTES 


(1) différentes actions : agriculture, commerce, sacrifice, culte, étude 
des vedas, pratiques spirituelles, ete. 

(2) le fruit : soit ici-bas, soit en d’autres mondes. 

(3) éléments : l’éther, l'air, Le feu, l'eau et la terre. 

(4) combinaisons : les différents objets animés ou inanimés. 
; (3) de jouissance : et, par conséquent, de souffrance, car accepter 
l'un, c'est accepter l’autre. 


N.d. T.: Selon le samkhya, la première modification de la prakrti 
est mahat, l'Intelligence cosmique ; or, il a été précédemment expliqué 
qu'au premier stade de l’évolution, tant dans l'ordre individuel que 
dans l'ordre universel, le mental se trouve encore en un état indiffé- 
rencié qui englobe à la fois le sens de subjectivité (lipséité) et le sens 
d'objectivité (L'haeccéité) ; c'est le moment où l'Unité est sur le point 
d engendrer la multiplicité ; nous pouvons saisir sur le vif la scissiparité 
qui S'ensuit: une partie du mental demeure comme le sujet de 1 expé- 
rience ; l'autre, par une série de lentes dégradations, devient l'« objet 
de connaissance ». À 
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C'est, en effet, de l'haeccéité que dérivent, dans l'ordre universel, 
les {anmaätras que l'on appelle les substances invisibles, les essences 
subtiles, bien qu'à proprement parler, les lanmatras ne soient que des 
modifications secondaires du mental cosmique. Les lanmaltras pourraient 
ètre désignés comme les universaux des particularités sensorielles. 

Les tanmätras se subdivisent à leur tour en deux moitiés ; l’une de 
ces moitiés demeure intacte; l’autre se fragmente en quatre quarts ; 
chaque élément subtil est formé par l'union de sa propre moitié avec 
un huitième de chacun des quatre autres éléments ; ce brassage, cette 
quintuple mixtion (pañci-karana) donne les résultats ci-après : 

cabda-lanmatra qui correspond à l'éther subtil, lequel est, tout 
ensemble, la manifestation primordiale et le milieu en lequel vont 
prendre place, l'une après l'autre, toutes les manifestations ultérieures. 


= le ités thermiques au moyen 

sparça-tanmälra s qualités thermique è 
du toucher ; 

la couleur et la forme au moyen 


de l'appareil visuel ; 


tivement, l’élé- 


rüpa-tanmätra 
ment subtil 


qui sont, respec- | 
grâce auquel } la saveur au moyen de l'appareil 
sont perçues gustatif ; 
dans les choses: 


rasa-lanmäatra 


l'odeur au moyen de l'appareil 


gandha-tanmatra ; 
olfactif. 


Les sensations naissent au contact des objets qui sont appréhendés 
par l'intermédiaire des organes sensoriels — ces guichets à travers 
lesquels le Jiva reçoit les messages du monde extérieur. Les sens n6 
sont pas les organes physiques, mais les diverses facultés du mental ; 
ces organes sont pour le mental ee que les outils sont pour Fartisan ; 
c'est par eux qu'il exerce son activité dans le monde, mais le yogin, 
maitre de son mental et de ses sens, est capable, sans avoir recours 
aux organes sensoriels, d'accomplir quelque action que ce soit. 

Du cçabda-tanmatra et de ses combinaisons subtiles, dérivent les 
mahabhäütas : ce sont les objets mesurables et pondérables, perçus par 
les sens et localisés dans l'espace. De l'éther (akaça) proviennent par 
différenciations successives : l'air (vayu), la chaleur (tejas), l'eau (apas) 
et la terre (prthivi). 

L'apparition successive de ces éléments a lieu en partant du tanmatra 
indéterminé, autrement dit de l'unité de ce qui est connu dans la matière 
sensible comme masse ({amas) et comme charge d'énergie (rajas). A 
chaque stade de l'évolution, il:y à augmentation graduelle de la masse 
et, parallèlement, nouvelle répartition de l'énergie. Il en résulte que, 
dans l'ordre de la création, chaque nouvelle production est plus grossière 
que celle qui l'a précédée ; le premier terme de la série est l'éther : le 
dernier, c'est la terre. 

Les bhütas n'ont qu'un rapport éloigné avec ce que nous appelons, 
en Occident, les « éléments », puisqu'ils sont eux-mêmes composés de 
parues. 


A EE lt tite enmntminmnenente 
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Du point de vue cinétique, cé sont les cinq formes de mouvement 
par lesquelles se différencie la prakrti primordiale, considérée en tant 
que vibration omnipénétrante, affranchie de toute entrave et se propa- 
geant dans toutes les directions. 

La vibration qui se transmet transversalement produit: vayu ; la 
vibration centrifuge produit la dilatation (tejas) ; la vibration centripète 
produit la contraction (apas) ; la cinquième vibration produit la cohé- 
sion, la résistance, l'impénétrabilité (prthivi). 

La terre s'oppose ainsi à l'éther ; l'éther n'offre, en effet, aucune 
résistance, alors que la terre est le symbole de l'impénétrabilité. Et 
cependant, c'est de l'éther et en l’éther lui-même que, par une série de 
dégradations et de condensations, tous les éléments ont leur origine et 
se constituent. 

Le premier mouvement est saisi par l'ouïe, et sa qualité spécifique 
est le son (çabda). D'après la théorie hindoue, l'éther est le substrat du 
son ; l'air n'en est que l'agent révélateur. 

Le second mouvement est saisi par le toucher ; le troisième, par Fa 
vut ; le quatrième, par le goût; le cinquième, par lodorat. L'odeur 
üäpparaît dans la substance que pour autant que cette dernière assume 
l'état solide. 

La terre, massive et compacte, peut donc être définie comme suit: 
ee qui, tout à la fois, est senti en tant qu'odeur; goûté en tant que 
Säveur; vu en tant que forme et couleur ; touché en tant que possé- 
dant une certaine température — ét en outre — situé dans l’espace, 
lequel en se prêtant à la propagation des sons, les révèle du même coup- 

D'après le même principe, les autres éléments sont caractérisés 
tomme suit : 

— le feu : ce qui est situé dans l’espace, vu comme une tache bril- 
lante, et éprouvé comme chaud ; 

— l'air : ce qui est éprouvé dans l'espace comme frais 0 
chaud $ 

— le son: ce qui est perçu par l’ouie et par quoi l'éther est indirec- 
lement connu. 

Voilà comment les cinq bhütas subtils composent, en se combinant 
entre éux, l'intégralité de l'univers grossier. Puisque les objets du 
Monde extérieur sont constitués par des dosages différents de tous les 
bhütas, il en résulte que, d’après les tantras, toute chose participe à 
loute chose, et qu'en conséquence, sons, couleurs, formes, saveurs, 
odeurs, impressions tactiles sont reliés les uns aux autres et corres- 
Pondent entre eux ; un d'eux peut évoquer tel ou tel autre ou tous les 
autres ensemble : ce sont les traductions grossières, faites par les 
organes sensoriels, de vibrations subtiles qui ne Se différencient les 
lines des autres que par la prédominance d'un des trois gunas : saltva, 
raJas et tamas. 

En particulier, chaque son — langage ou musique (nama ou çabda) 
— à une forme (rüpa) où un objet (artha) qui lui est propre: 


u comme 
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La substance passe ainsi par cinq états : éthéré, aérien ou gazeux, 
igné, fluide et tellurique (ou solide). C’est ainsi que « prthivi » désigne 
— non pas ce que nous appelons la terre — mais l'état solide de la 
substance ; que « vayu » désigne la substance à l'état gazeux ou aérien, 
et qu'apas et lejas désignent la substance, le premier à l’état fluide ou 
liquide, et Le second à l’état igné. 

Nous venons d'énumérer les différenciations principales de la 
substance cosmique (prakrti), et ces différenciations forment un univers 
qui, en définitive, est réductible à de subtiles vibrations (”). 

Au point de vue objectif, chaque catégorie ou principe « fatlva » fait 
naître, dans l'organe correspondant, des sensations olfactives, gusta- 
tives, visuelles, tactiles ou auditives. Les corps grossiers sont des 
agrégats composés de ces mahabhülas qui dérivent tous de l'éther, et ce 
dernier n'est lui-même qu'une modification de mahat, suivant certains 
auteurs, ou de l’aham-kära cosmique, suivant d’autres, première diffé- 
renciation de mahat. 

Le yogin parvient, par la méthode du raja-yoga, à éveiller en son 
organisme psycho-physiologique des centres de conscience de plus en 
plus subtils. Il reproduit alors en lui-même, à contre-sens de la nature, 
tout le processus évolutif. Il en arrive à dissoudre, pour son propre 
compte, l'univers tout entier: ego et non ego y compris, c'est-à-dire 
le sens de subjectivité (ipséité: aham-kara) et le sens d'objectivité 
(haeccéité : idamtä). 

Si nous écartons de ce genre d'expérience toutes les manifestations 
d'ordre subjectif, un moment vient où le yogin dont les sens et le mental 
ont été parfaitement purifiés, perçoit la Vibration primordiale ; le çabda- 
Braliman, le Verbe éternel. 

Au delà des langages particuliers qui, en leur forme grossière, sont 
distincts les uns des autres, il existe un langage intérieur, un langage 
subtil qui est indépendant des organes sensoriels — générateurs de 
multiplicité — et qui est la cause des langages articulés ; mais au delà 
de ce langage intérieur, il y a encore un langage non-manifesté qui est 
lui-même la cause du langage subtil. C’est encore au delà du langage 
non-manifesté que réside le Verbe de Brahman (çabda-brahman). La 
mandakyépanisad explique la valeur du mantra « aum » ; l'aspirant qui se 
concentre successivement sur chacune des lettres constitutives de ce 
mot sacré, réussit à saisir le son silencieux, le Verbe non-exprimé ; à 
ce moment, il ne fait plus qu'un avec turiya ; il est allé au delà de la 
souffrance. 

(Voir à ce sujet « The Serpent Power », par A: Avalon.) 


(*) C'est-à-dire à des idéations du mental cosmique (#ahat}. D’après la cosmo- 
gomie hindoue, la nature de l'univers est tout « idéale ». 
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XXXVII 


Le Jia et le jagat (lego et le non-egv : l'univers) sont, tous 
deux, les effets de maya; ils ne peuvent être connus que dans 
l’état d'ignorance. 


Le jiva et le jagat n'existent que pour qui n’a pas encore 
atteint la délivrance (1). Depuis un temps sans commence- 
ment (2), 

Ils ne s’affirment que dans l’expérience (3) (vyavahara); 
ils sont donc, l’un et l’autre, empiriques (4) (vyävahaärika). 


NOTES 


(1) délivrance : le monde extérieur et le sentiment du moi dispa- 
raissent simultanément, lorsqu'on accède à l'état de délivrance (jñana). 

« Leurs quinze composants retournent à leurs éléments ; les sens, à 
leurs divinités (*) correspondantes. Leurs actions et leur soi, avec 
toute sa connaissance, se fondent dans le Soi suprême, dans le Soi 
indestructible ; ils ne font plus qu'un avec Lui. » (mundakôp., HI, 11, 7). 

(2) sans commencement : l'origine de maya, laquelle engendre les 
notions de temps, d'espace et de causalité, ne peut être assignée du 
point de vue relatif ou empirique. C'est parce que nous sommes nous” 
mêmes en maya que nous ne connaissons pas la cause de maya. 

« Sache que prakrti et purusa sont tous deux sans commencement » 
(bhagavad-gita, XI, 19). 

(3) expérience : ce n'est que dans l'état d'ignorance que peuvent 
apparaître les idées de connaisseur, de connaissance et de connu ; Or, 
l'existence de l'univers, de même que les différentes activités qui 
s'attachent à cette existence, reposent exclusivement sur de telles 
distinctions. 

(4) empiriques : le jiwa et le jagat ne sont ni absolument réels (para- 


(*) divinités: selon les tantras et indépendamment de l’ätman particularisé, on 
distingue en chaque individualité humaine l'influence de quatorze principes ou 
tativas, savoir : 

— les cinq organes d’information : ouïe, toucher, vue, goût et odorat ; . 

— les cinq organes d’action : ceux d'expression, de reproduction, d’excrétion, 
d'appréhension et de locomotion ; 

— de quadruple organe interne : buddhi, aham-kara, manas et citta. 

Or, chacun de ces principes a un double aspect : À Me 
. — l'aspect individuel : c’est la forme d'activité que ce principe assume à l'inté- 
rieur du corps humain ; : : 

— Vaspect universel: c’est la forme de la divinité (deväla) qui préside à une 
fonction déterminée. 

9 
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mérthika), ni illusoires (pratibhasika) ; ils sont empiriques ou phénome- 
naux (vyavahärika). 

Ces divinités sont, elles aussi, au nombre de quatorze : 

Brahma, Visnu, Çiva, Praja-pati, l'Espace aux quatre directions, l'Air, 
le Soleil (Sürya), Varuna, les deux Açuins, le Feu, Indra, Upéndra et 
Mitra, et chacune d'elles représente une des fonctions de l'Energie pri- 
mordiale (çakti) ; si cette çakti faisait défaut, le corps composé de 
sept substances organiques (dhatus) demeurerait inerte et insensible ; 
en effet, au moment même où le corps s’anime et exerce son activité 
dans le monde sous un mode quelconque, c’est que la çakti le pénètre 
et lui insuffle vie et conscience; par contre, au moment même où le 
corps tombe en ruine, c'est que la çakli l’abandonne : alors, chaque 
divinité fait retour à son principe correspondant, et va reprendre sa 
place dans l’adhidaiva (la région resplendissante de l'univers). 

Il s'ensuit que le corps humain est, en quelque sorte, le point d'in- 
tersection où purusa et prakrki entrent mutuellement en contact, et qu'il 
est le tabernacle où réside la toute-puissance du Divin; l'individuel 
participe ainsi, à son propre insu, à la Vie et à la Conscience univer- 
selles, et, d’après les conceptions hindoues, la religion consiste essen- 
tiellement pour le jiva à rendre cette participation de plus en plus 
intime et de plus en plus consciente. 

Chaque devalä — en tant qu'émanation de l'Energie primordiale sous 
forme d'une Entité lumineuse — est, en fait, un aspect particularisé de 
la même Energie cosmique, sous quelque nom qu'on l'adore : Mère 
divine, çakti, Kali, ete... mais ces émanations, si nombreuses qu'elles 
puissent être, ne sauraient épuiser ni appauvrir la Source unique de 
toute activité et de toute manifestation. 

Ajoutons que le terme « devatä », du genre féminin, évoque toujours 
la notion de puissance (çakti) qui s'associe invariablement au concept 
du Divin, lequel est un et sans second. C’est par la vertu de cette çakti 
que le microcosme (adhyälma) et le macrocosme (adhidaiva) sont étroi- 
tement reliés l’un à l’autre, et que tout ce qui se trouve dans l’un d'eux, 
se retrouve nécessairement dans l’autre (N. d. T.). 


XXX VII 


Une autre question se présente : si le jiva et l'univers qui 
existent tous deux depuis un temps sans commencement, durent 
jusqu’à ce que la libération soit atteinte, comment doit-on 
entendre les passages de l’Écriture qui traitent soit de la créa- 
tion, de la conservation et de la dissolution de l'univers, soit des 
conditions de veille, de rêve et de sommeil profond ? 

Voici la réponse : 


Associé à une fausse présentation de la Conscience (dans 
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le mental), le sommeil (nidrä) qui participe de l’obnubila- 
tion et de la projection, 

Commence par recouvrir le jiva et l’univers connus (1); 
puis (au cours du rêve) (2), il en imagine de nouveaux (3). 


NOTES 


(1) le jiva et l'univers connus : l'individualité empirique et l'univers 
dont l'existence est perçue dans la condition de veille. 

(2) rêve : ici apparaît la distinction entre le Jiva et l'univers corres- 
pondant à la condition de veille, et le jwa et l'univers correspondant à 
la condition de rêve. Les premiers sont empiriques (vyävahärika) ; les 
seconds, illusoires (prätibhasika). 

(3) de nouveaux: le jiva et l'univers que l'on connaît dans la condi- 
tion de rêve, sont apparemment différents de ceux qui sont connus 
dans la condition de veille. 

Le scoliaste explique, comme suit, le présent çloka: 

« nidra signifie avidya, c’est l’état en lequel la nature de la réalité 
n'est pas connue. Soit dans la condition de sommeil profond, soit 
lorsqu'une dissolution cosmique se produit, tout ce qui existe est 
englouti par nidra ou avidya. Postérieurement, le jwa, en revenant à la 
condition de veille, imagine entièrement un nouveau monde extérieur. 
Le mot « imagine » signifie que le ja et le jagat redeviennent des objets 
d'expérience. Le jiva (ou cid-abhasa: le reflet de la Conscience), ne 
peut, en tant que création de l'ignorance (avidya), être la base (açraya) 
de lavidya; néanmoins, du point de vue de l'expérience empirique, il 
est légitime d'employer une expression telle que « Je suis un igno- 
rant ». En réalité, le Spectateur (la pure Conscience) existe toujours 
en nous, alors même que nous sommes plongés dans l'ignorance, et 
que nous nous imaginons comme distincts de la Totalité. 

« C'est la croyance innée en la causalité qui incite le mental à éta- 
blir une relation causale entre les deux conditions de veille et de 
rêve. » 


N. d. T.: Chaque condition (veille, rêve ou sommeil profond) doit 
être étudiée indépendamment de tout autre, car l'erreur consisterait à 
introduire en l’une d'elles des préjugés qui appartiennent à une condi- 
tion déterminée. Chaque état possède d’ailleurs un système de réfé- 
rences qui n’est valable qu'à l'intérieur de l’état pour lequel le système 
est établi. 

En fait, et c’est l’enseignement profond du vedänta, nous sommes 
« à l'état de veille » chaque fois que nous faisons une expérience 
quelconque ; nous avons, en effet, dans le moment présent, l'intuition 
du Réel, mais, en raison des upäâdhis que nous ne savons pas éliminer, 
nous donnons à cette expérience une interprétation défectueuse. Il est 
indispensable que nous sortions de l'état où a eu lieu l'expérience, 
pour que nous soyons capables de distinguer le Réel (sac-cid-änanda) de 
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l'irréel (nama-rupa), puisque toute expérience de la manifestation — 
grossière ou subtile — présente un assemblage de ces deux éléments. 

De même que le rêve doit prendre fin pour que nous le reconnais- 
sions comme tel, de même nous devons faire l'expérience du nirvikalpa- 
samadhi, pour que nous paissions attribuer une valeur exacte au spec- 
tacle. tel qu'il nous apparait à l'état de veille. 


XXXIX 


Pour quelle raison le jwa et le jagat, tels qu’ils sont connus 
dans le rève, doivent-ils être tenus pour imaginaires ou illu- 
soires ? 


(A ce moment, le sujet qui perçoit et l’univers qui est 
perçu) sont, tous deux, illusoires (prätibhäsika) parce que 
leur existence est limitée par la durée (du rêve) (1). 

C’est pourquoi jamais rêveur, après retour à l’état de 
veille, ne revoit, dans un nouveau rêve, les mêmes objets. 


NOTES 


(1) rêve: les objets qui composent le spectacle n'existent que dans 
la condition de veille ou dans celle de réve. Ils disparaissent dans la 
condition de sommeil profond. è 

De l’analogie que présentent entre elles les conditions de veille et 
de rêve, on peut conclure que les objets d'expérience, perçus dans 
l'état d’ignorance, sont illusoires ou imaginaires, car ils cessent tous 
d'être perçus, à l'instant même où l'on acquiert la Connaissance 
suprême. 


N. d. T.: Nous avons la conviction innée que les objets extérieurs 
possèdent, par rapport aux pensées intérieures, un degré de réalité 
plus élevé, parce que les objets paraissent ne pas être affectés par le 
changement, tandis que les pensées changent à tout moment. 

Il en est ainsi du fait de la brièveté de notre existence, mais la 
« face de la terre », elle aussi, $e modifie constamment. En notre 
propre corps, les changements s’accentuent avec l’âge ; lorsque nous 
avions SIX ans, NOUS aVIONS un COrps; à trente Où quarante ans, nous 
avons toujours un corps. Est-ce le même ? 

En fait, tout ce qui existe dans le monde subit, tôt on tard, la même 
loi; au point de vue métaphysique, les objets ne sont ni plus ni moins 
réels que les pensées. é 

La Réalité suprême ne peut être conditionnée ni par le sujet ni par 
l'objet, ces deux pôles de toute expérience ; elle réside au delà de l'un 
et de l'autre. 


PAR EP RLE 
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Il convient également de signaler ici que le retour au même milieu 

qui semble caractériser l’état de veille, s'effectue jusque dans le rêve, 

car nous avons souvent l'assurance que le même rêve s’est étendu sur 

une longue période. Or, pour qu'une telle impression ait pu prendre 

corps, il nous faut bien admettre que certains éléments stables ont, au 
cours du rêve, fourni la notion de durée et de continuité. - 


XL 


Les trois versets qui suivent font ressortir la différence qui 
existe entre les trois aspects du jiva. 


Le jiva de l’hallucination onirique (prätibhasika) tient le 


monde du rêve pour réel (1), 
Alors que le jiva empirique (2) le tient pour irréel (3). 


NOTES 


(1) réel: le monde de rêve n'existe qu'autant que dure le jiwa du 
rêve. : 

(2) empirique : le vyGvaharika-jiwva est celui qui, dans la condition de 
veille, se considère comme l'agent, le sujet sensible, etc. Ce jiva est le 
reflet de la pure Conscience (cid-abhasa) dans la buddhi. 

(3) irréel: pour le ja de la condition de veille, le monde tout 
entier (y compris le sujet et les objets perçus) correspondant à la condi- 
tion dé rêve, n'est qu'une hallucination onirique : sujet et objet sont 
donc irréels. 

En raison de leurs contradictions réciproques, les expériences de 
veille et de rêve ne peuvent être regardées comme réelles. 


N. d. T.: Un roi rêve quilest gueux; un gueux rêve qu'il est roi. 
Un homme rêve qu'il est papillon et, en revenant à l'état de veille, il 
se demande: « Suis-je un homme qui à rêvé qu'il était papillon ? 
Suis-je un papillon qui rêve qu'il est homme ? » De telles expressions 
traduisent simplement le passage d'un rêve à un autre rêve; chacune de 
nos expériences, et quel que soit l'état — veille ou rêve — où elle se 
situe, présente un double caractère ; l'un est réel parce qu en toute 
perception, nous avons l'intuition de l'ätman ; l'autre est irréel parce 
que dans le même acte, nous saisissons des distinctions illusoires. 

Indépendamment de la condition présente, la veille et le rêve pour- 
raient être respectivement caractérisés, la première par l'appréhension 
du Réel, le deuxième par l'appréhension erronée. L intuition de l’atman 
coule à jet continu, et si celle lumière paraît parfois s'éclipser, les 
intermittences sont dues aux fausses identifications qui ont pour cause 


l'ignorance. 
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XLI 


On décrit ici la nature des expériences du Jiva réel (päramär- 


thika). 


Celui qui est le jiva empirique (1) (vyävahärika), consi- 
dère ce monde empirique (2) comme réel (3), 
Mais le jiva réel (4) (päramärthika) sait que ce monde-là 
(5) est irréel (6). 
NOTES 


(1) empirique : voir le çloka XXXVI. 

(2) empirique : le monde de l'expérience (éveillée) que projette 
mäya. 

(3) réel: ce qui est réel ne saurait, pour le vedénta, être affecté par 
quelque mode du temps que ce fût. Le monde empirique ou relatif 
n'existe que pour autant que le sujet correspondant (celui qui perçoit) 
existe lui-même. 

(4) le jiva réel: ce jiwa subsiste, en tant que Témoin permanent, en 
chacune des trois conditions : veille, rêve et sommeil profond. 

() Ce monde-là (et les expériences qui lui correspondent): c’est le 
monde de la condition de veille. 

(6) irréel: parce que ce monde et les expériences qui s’y attachent 
cessent d’être perçus dans le sommeil profond. 


N. d.T.: Le päramärthika-jiva se situe, en quelque sorte, au delà des 
trois conditions. Il n’est donc pas possible d'admettre entre le jiva 
empirique et le jiva réel une réciprocité analogue à celle qui a été 
établie entre le jiva de l'état de veille et le jiva de l’état de rêve. 

Le paramärthika-jiva est inconditionné, alors que les deux autres jivas 
sont conditionnés ; il serait donc absurde de supposer une relation 
quelconque entre l’Absolu et le relatif. 


XLII 


Le päramärthika-jiva (le jiwa réel ou ontologique) pour autant 
qu’on le distingue des jivas correspondant, l’un aux expériences 
de veille, l’autre aux expériences de rêve, est identique à Bra- 
man. 


Le päramärthika-jiva sait que son identité avec Brahman 
est réelle ; il ne voit rien qui soit autre; ; 

Aurait-il même une telle vision (1), il la reconnaîtrait 
comme illusoire (2). 
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NOTES 


(1) une telle vision : pour ce jiva, rien d'autre que Brahman n'existe : 
« Où l’un ne voit pas l'autre » (chand. up. VIE, xxiv, 1). 

« Quand le Soi n’est rien d'autre que tout ceci (c'est-à-dire tout 
l'univers) ». (brhad. up. I, 1v, 14). 

(2) illusoire: lorsque le päramärthika-jiwva revient au plan de la 
conscience relative, il sait que l'univers et la conscience reflétée (c'est- 
à-dire le jiva) sont tous deux irréels. 

Aussi longtemps que le Jiva est incapable de distinguer le Spectateur 
du spectacle, il s'imagine que l'agrégat constitué par le corps, le mental 
et les organes sensoriels, est le véritable sujet percevant, et il consi- 
dère que l’objet: c’est-à-dire l'univers perçu, est réel. 

Le jiva qui commence à entrevoir sa véritable nature, et qui, sans 
avoir eu l'expérience spirituelle la plus élevée, se tient déjà pour le 
jiva empirique (vyävahärika-jiva), ce jivä comprend que l'ego (le sujet 
qui perçoit) est distinct de l'agrégat formé par le mental, le corps et 
les organes sensoriels ; il pense que le monde perçu n'est pas réel ; il 
le considère comme la projection du Soi causal, puisque tout effet finit 
par se résorber en sa cause. Par conséquent, le Soi causal, le saguna- 
brahman, est pour lui la seule Réalité. 

Au contraire, le päramdrthika-jiva a la certitude que cette relation 
causale est illusoire : Brahman ne peut ni créer, ni manifester le monde 
de l'ego et du non-ego. La notion de jiva, due à une surimposition 
projetée sur Brahman, est tout aussi erronée que celle du serpent que 
l'on voit, par erreur, à la place de la corde. 


XLIHI et XLIV 


Une question se pose encore : les jivas respectivement connus 
comme pyävaharika et comme prâätibhäsika sont, l’un et l’autre, 
en tant qu’effets d’avidya, de nature insensible. Dans ces condi- 
tions, comment peuvent-ils être décrits tous deux comme jivas, 
puisque le Jiva n’est pas autre chose que le jivdtman (le Soi 
vivant). La cruti dit, en effet: « En entrant dans ce corps par ce 
Soi vivant » (chand. up. Vin, 2). Brahman lui-même est entré, 
sous la forme d’un jivdtman, au dedans de la divinité (devatä) (@) 
qui préside à chacun des cinq éléments : c’est ainsi qu'il a mani- 
festé la multiplicité des noms et des formes. Le verset qui suit 
répond à la question : 


(*) devata : car les divinités elles-mêmes seraient inertes et inanimées si le Soi, 
en entrant en elles, ne leur prêtait vie et conscience. 
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La saveur, la fraicheur, la fluidité sont les caractéris- 
tiques de l’eau. 

Elles paraissent appartenir à la vague, puis au flocon 
d’êcume dont la vague est le substrat (1). 

C’est ainsi que l’Existence, la Conscience et la Félicité 
absolues (sac-cid-ananda) (2) ; 

Qui sont les caractéristiques naturelles du spectateur, 
semblent faire partie (3): du jiva (4) de l'expérience 
(éveillée) (vyavahärika) 

Du fait de sa relation (5) (avec le Spectateur), et aussi, 
par conséquent, du jiva de l’hallucination onirique (prati- 
bhäsika) (6). 


NOTES 


(1) le substrat: le substrat de la vagüe, c’est l'eau de l'océan. Les 
caractéristiques du substrat semblent appartenir à ce qui est soutenu 
par le substrat. C'est ainsi que l'eau apparaît sous forme de vague, et 
que la vague apparaît sous forme de flocons d'écume, mais les flocons 
d'écume, les vagues et l'eau ne peuvent être dissociés de la saveur, de 
la fraicheur, de la fluidité, ear la substance, d'après le vedänia, ne 
diffère en rien des qualités spécifiques. 

(2) l'Existence, la Conscience et la Félicité absolues: ce sont les 
caractéristiques naturelles du Spectateur (saksin) ou de Brahman: en 
fait, le Spectateur (ou le Témoin) est identique à sac-cid-ananda. 

(3) faire partie : le vyavaharika-jiwa (l'individu vivant à l’état de 
veille), y compris l'univers qu'il perçoit, est une apparence illusoire 
(aropa) surimposée à Brahman par l'ignorance; par conséquent, les: 
caractéristiques de Brahman semblent faire partie intégrante du jiwa 
qui perçoit et du Jagal perçu. : 

(4) du jiwa: le vyavaharika-jrwa et le pratibhäsika-jiva comprennent 
respectivement le monde (ou non-eg0) que chacun d'eux perçoit: le 
premier, dans la condition de veille — le second, dans la condition de 
rêve. 

(8) relation: cette relation ne peut être établie que du point de vue 
causal ou relatif, mais du point de vue de Brahkman (c'est-à-dire du 
point de vue ontologique), il n'y a plus ni jiva de l'expérience éveillée, 
ni Jwa de l'hallucination onirique, et, par conséquent, toute relation 
causale s'évanouit. 

(6) pratibhasika-jiva : l'ego et le non-eg0 du rêve ont tous deux les 
caractéristiques de sac-cid-änanda. 


XLV 


Le cloka précédent a indiqué comment les caractéristiques de 
l’ätman sont surimposées au Spectateur et au spectacle. Main- 
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tenant, c’est la fausse surimposition elle-même qu'il s’agit d’éli- 
miner. 


Dès que le flocon d’écume (1) se résorbe en la vague, les 
diverses caractéristiques, fluidité, fraicheur, etc... que pos- 
sédait ce flocon, se fondent, elles aussi, dans la vague; 

La vague (2), à son tour, se résorbe en l'océan, et les 
caractéristiques de la vague, revenant à leur état anté- 
rieur (3), se fondent dans l’océan. 


NOTES 


(1) flocon d'écume: le flocon n'est qu'une simple apparence; en 
réalité, c'est la vague elle-même qui apparaît en tant que flocon 
d'écume : le flocon d'écume n'est qu'une modification de la vague. 

(2) la vague: la vague n'est qu'une simple apparence; en réalité, 
c'est l'eau de l'océan qui apparaît en tant que vague; la vague n’est 
qu'une modification de l'eau de l'océan. 

(3) état antérieur : la fluidité, la fraîcheur, la saveur, etc... sont les 
différentes qualités qui, avant la formation de la vague et du flocon 
d'écume, constituaient à elles toutes l'eau de l'océan. Mais lorsque le 
flocon d'écume s'est résorbé en la vague et que la vague, à son tour, 
s’est résorbée en l'eau. de l'océan, les caractéristiques du flocon et 
celles de la vague reprennent la forme antérieure qui leur est commune 
à toutes : elles font retour à l'eau de l'océan dont elles ne peuvent pas 
être dissocices : l'océan existe toujours par rapport aux vagues el aux 
flocons d’écume ; les flocons et les vagues n'ont qu'une existence 
éphémère qui ne peut être conçue indépendamment de l'existence de 
l'eau. C’est de l'eau qu'ils émanent tous; c'est aussi dans l'eau qu'ils 
finissent par se résoudre. En définitive, ils ne sont pas autre chose 
que de l'eau ; la forme seule a changé. 


XEVI 


être établie au moyen de l'illus- 


Enfin l’analogie qui vient d’ Le 
maintenant à l’objet même qu il 


tration choisie, est appliquée 
s'agissait d'illustrer. 

l'hallucination onirique (1) se résorbe 
érience éveillée), l’Existence, la 
Conscience et la Félicité (sac-cid-änanda) (qui sont ses qua- 


lités propres) font retour au jiva de l'expérience éveillée. 
Lorsque le jiva de l'expérience éveillée finit par se 


résorber (dans le Spectateur) (2), ses caractéristiques oh 
retour au Spectateur. 


Dès que le jiva de 
(dans le jiva de l’exp 
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NOTES 


(1) le jiva de l’hallucination onirique (pratibhasika) et le jiwva de 
l'expérience éveillée (vyavahärika) comprennent, l'un et l'autre, le 
monde (le non-moi) que chacun d'eux perçoit. 

(2) le Spectateur: (sdksin), c'est-à-dire Brahman qui n’est pas autre 
chose que l'ätman (le Soi universel). L’Existence, la Conscience et la 
Félicité (sac-cid-änanda) que l'on imagine comme les qualités de 
Brahman sont, en définitive, identiques à Brahman lui-même. 

De même que les flocons d’écume et la vague se fondent en l’eau de 
l'océan, etque leurs qualités spécifiques (fluidité, fraîcheur, saveur, ete.) 
retournent à l'océan dont elles émanent, de même, du fait de l’immer- 
sion successive du pralibhäsika-jiva dans le vyavahäarika-jiva, puis du 
vyavaharika-jiva dans paramärthika-jwa (c'est-à-dire le Spectateur: 
sdksin), soit lorsqu'on s'endort d'un sommeil profond, soit lorsqu'on 
accède à l'état de délivrance (mukti), les caractéristiques qui faisaient 
partie intégrante de ces Jivas font retour à Brahman lui-même, car les 
noms et les formes, ainsi du reste que les qualités spécifiques qui leur 
sont propres, n'ont pas d'existence indépendante de Brahman. C'est de 
Brahman (c'est-à-dire du Spectateur) qu’elles proviennent, et c’est en 
Brakman qu’elles finissent par se résorber. Le monde tout entier (ego 
percevantet non-ego perçu) ne saurait pas plus exister indépendamment 
de Brahman que le flocon d'écume ou la vague n'existe indépendamment 
de l’eau de l'océan; en réalité, tout ce qui existe est Brahman, et 
Brahman sans plus. $ 


N.d.T.(*): L'ordre de résorption que suit le texte est établi au point 
de vue psychologique. L’aspirant part, en effet, de l’état de veille, et, 
de cette position, il s'appuie sur l'analogie que présentent entre eux 
l'état de veille et l'état de rêve ; il aboutit alors à la conviction intel- 
lectuelle que ces deux conditions n’ont, au regard de l’Absolu, ni plus 
ni moins de valeur l’une que l’autre, mais cette vérité ne devient effi- 
cace que pour celui qui l’a réalisée « dans le lotus de son cœur ». 





(*) Les notes du traducteur (N. d. T.) ont été rédigées par Marcel Sauton. Jai 
évoqué sa mémoire dans l « Avant-Propos » de mon livre : « Quelques aspects de 
la philosophie védäntique » (4° série), en exprimant ma reconnaissance pour les 
grands services qu’il a rendus à la cause du vedänta. ù 

Le talent remarquable avec lequel il a composé ces notes — complétant celles 
du Swaäami Nikhilänanda —— montre la profondeur de son érudition et de sa compré- 
hension dans le domaine de la philosophie védäntique, et je rends ici un nouvel 
hommage à sa mémoire. 

Swami Siddheswaränanda. 


pannes prenne à 


APPENDICE I(° 





Lorsque fous autres, Hindous, nous sommes en présence d’une 
tâche ou d’un problème qui exige un effort exceptionnel, nous 
avons pour habitude de nous écrier: « C’est comme brahma- 
vidya ! » — brahma-vidya, c’est-la connaissance de Brahman, et 
cette conquête que chacun considère comme le comble de la dif- 
ficulté, ne peut s'effectuer que progressivement. Les degrés qui 
y conduisent sont dans l’ordre : la religion, la théologie — en y 
comprenant la scolastique — le mysticisme et enfin la philo- 
sophie — en y comprenant la science — et c’est tout cela à la 
fois qu'embrasse, à lui seul, le terme « vedänta ». 

Autrefois, la connaissance scientifique n’était encore que dans 
l’enfance ; elle ne constituait pas une matière indépendante ; ce 
n’était qu’une branche de la philosophie. La philosophie n’est, 
en effet, rien d’autre que l'investigation rationnelle appliquée à 
n tant qu'objet de connaissance. 
sophie (picara) ne se présente qu’en tout der- 
nous d’en conclure qu’elle ne fait son appa- 
chaque être, dans la mesure 


tout ce qui existe € 
Quoique la philo 
nier lieu, abstenons- 


rition qu’au terme de l’évolution ; 
où le lui permet sa raison (buddhi), est naturellement libre 


d'exercer cette faculté à quelque stade de développement qu'il 
se trouve ; il en résulte que l’homme ignorant prend, par erreur, 
les stades préliminaires pour la philosophie elle-même, bien que 
cette dernière appellation soit spécifiquement réservée au stade 
ultime ; ce n’est qu'à ce moment que l'on peut, à l’aide de la pure 
raison (buddhi), se consacrer exclusivement à la recherche de la 
vérité la plus haute et la plus large. 

En d’autres temps, la rigoureuse discipline du yoga (ou disci- 
pline mystique) qui n’était d’ailleurs pas une fin en soi, avait 
pour but de purifier le mental afin que le raisonnement s’exerçât 


ndice I et Appendice IL », nous donnons 


() Sous cette dénomination « Appe 
e la préface et de l'introduction 


ici, en raison de leur importance, la traduction d 
qui figurent dans l'édition originale. . 
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dans les meilleures conditions ; de nos jours, une telle discipline 
est tenue pour inapplicable, car la science à fait de tels progrès 
que la tendance générale moderne est de prendre, en toute occa- 
sion, le point de vue scientifique. Et la méthode la plus efficace 
pour dégager l’intellect de l’ornière des faux raisonnements 
consiste à l’imprégner, aussi profondément que possible, de l’es- 
prit scientifique. Par conséquent, celui qui possède une claire 
connaissance des méthodes et des résultats scientifiques, autre- 
ment dit celui qui est capable d'employer dans son investigation 


l'instrument le plus approprié, c’est-à-dire la raison (buddhi), 


est seul qualifié pour aborder l'étude de la philosæphie védan- 
tique. 

Ainsi que le vedänta l'admet lui-même, la vérité suprème 
(atman où Brahman) ne saurait être atteinte que par la voie de 
la buddhi; encore faut-il que la buddhi devienne plus ellilée que 
le « tranchant d’un rasoir » (kathôp. WT, 12, et III, 14). 

La buddhi est souvent désignée, par exemple, dans les mandü- 
kya-kärikäs (IV, 89), comme mahä-dhi ou maha-buddhi (la grande 
ou la suprême raison). La bhagavad-gua, elle aussi, exprime la 
même idée (VI, 21 et X, 10). En outre, chaque fois que, dans la 
littérature védäntique, il est fait usage des termes € manas » et 
« citla » comme synonymes de « buddhi », c'est que « manas » 
et « cilta » sont reconnus comme les instruments qui permettent 
le plus aisément d'atteindre à la connaissance de Brahman (brhad. 
up. IV,1v, 19; mund. up. WI, 1, 19 et tath. up. IV, 11). D'ailleurs, 
il est expressément déclaré que la religion, la théologie ou les 
pratiques mystiques n’ont en elles-mêmes aucune valeur, lorsque 
la buddhi fait défaut (kath. up. I, 23 et mund. up. HI, 1, 8). 

Chaque être devrait donc tenter, par l’investigation inces- 
sante, de s'élever à ce niveau supérieur, alors même qu'il serait 
pleinement satisfait par un aspect religieux, théologique ou 
mystique, et qu'il y adhérerait sans réserve. Mais les hommes, 
pour la grande majorité, ne sont pas assez persévérants pour 
aller jusqu’au terme du pèlerinage. Aussi, le niveau le plus haut 
auquel ils puissent prétendre, est-il celui de la théologie, lorsqu'ils 
se fondent sur l'autorité de la révélation, ou celui du mysticisme, 
lorsqu'ils font appel à l'intuition; le niveau de la raison demeure 
ainsi hors de leur atteinte. Comment leur est-il done possible de 
se hausser à un degré supérieur, jusqu'à celui de la buddhi; 
comment peut-on exiger d'eux un tel effort d'endurance ? — 
Voici la réponse du vedénta : 

« Tant que l’on n’a pas renoncé entièrement aux mauvaises 
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actions — que l’on n'exerce pas un empire absolu sur l’activité 
des sens — que l’on ne sait pas se concentrer — que le mental 
n’est pas pacifié, nul ne peut, par la Connaissance intellectuelle 
seule, atteindre cet ätman. » (Kathop. H, 24.) — « Cet atman, 
on ne peut l'atteindre que par l'amour de la vérité, par l’austé- 
rité, par la connaissance correcte, et par une vie de chasteté 
(brahma-carya) constamment pratiquée. » (Mund. up. HL, 1, 4.) 

En un mot, la pureté de la vie en pensée, en parole, et en 
acte, est la principale des conditions requises pour aiguiser la 
buddht. 

Et c’est parce qu’elles ont reconnu les difficultés qui accom- 
pagnent l’étude du vedänta, considéré comme la somme de toute 


connaissancé, que plusieurs personnalités, hautement ualifiées 
q ; 


ont composé des traités pour en faciliter l'accès. Bien que tous 
ces ouvrages s'appliquent aux mêmes questions fondamentales, 
qu'ils aient recours aux mêmes arguments el qu'ils conduisent 
au même but, ils n’en diffèrent pas moins les uns des autres par 
leur approche particulière du sujet. 

Puisque ces manuels se proposent d'élever l’aspirant de niveaux 
inférieurs jusqu’à celui de la raison (buddhi) et que, par consé- 
quent, ils l’exercent à la pratique de l'investigation philosophique 
(vicara), ils embrassent tous les stades préliminaires du vedänta, 
c'est-a-dire ceux de la religion, de la théologie et du mysticisme. 
Ils indiquent ainsi, d'une facon directe ou indirecte, le chemin 
qui mène au stade ultime, et ce chemin, celui de la raison, 
conduit directement au but. Tous ces manuels reconnaissent, à 
la fois, l'autorité de la révélation védique et la valeur de l’expé- 
rience yoguique où mystique du samädhi, mais la philosophie qui 
va plus loin encore, jusqu'à la région de la pure raison, est, bien 
entendu, réservée à ceux qui peuvent pousser leur investigation 
jusqu’au bout. 
© Dans la savante introduction qui précède sa propre traduction, 
le Swami Nikhilénanda à souligné l'importance de l'aide que le 
« drg-dreya-viveka » peut apporter à l'étude du vedänta. 

Le thème central de cet ouvrage, c’est qu'on réalise Brahman 
par la concentration (samädhi) mystique ou yoguique ; une fois 
ce stade atteint, on peut voir Brahman en quelque point que les 
regards se tournent. 

« Lorsque le pratiquant 
l'égard du corps et qu'il a réalisé : 
périence d’un genre de nirvikalpa-samädhi, quel que soit l’objet 
sur lequel le mental se dirige. » (Verset XXX.) 


s’est affranchi de tout attachement à 
l'ätman suprème, il fait l'ex- 
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Mais alors, de nouveaux problèmes se présentent. Comment, 
par exemple, pouvons-nous être certains qu'après avoir accédé à 
l'état de samädhi, nous verrons l’Être suprême (Brahman) et 
rien d'autre que Lui? Ce sont des sujets qui dépassent les limites 
de ce petit traité. 

Le « drg-drcya-viveka » ne comporte que quarante-six versets, 
et condense en un texte très serré un grand nombre de vérités ; 
aussi était-il nécessaire d’y ajouter des explications détaillées. 
Le Swämi Nikhilénanda n’a rien négligé non seulement pour en 
présenter une traduction anglaise très fidèle, mais pour en rendre 
la compréhension plus facile, grâce à des notes complètes et 
savantes, qui seront d’une grande utilité si l’on désire se livrer 
à une étude approfondie de la philosophie védântique. 

Les brillantes qualités littéraires du Swami sont déjà si connues 
et si appréciées que ce nouvel ouvrage se passerait aisément 
d’une introduction qui n’émane que d’un laïque tel que moi; 
c’est, en effet, une croyance consacrée par le temps, une croyance 
aussi ancienne que les plus anciennes upanisads, que la vérité 
védântique est incomparablement mieux enseignée par ceux qui 
la vivent que par ceux qui ne font qu’en parler. 

Cri Rämakrichna, le paramahamsa, celui que le professeur 
Max Müller appelait « le véritable Mahätman », a été un de ces 
grands et rares instructeurs. Etles œuvres védäntiques que publie 
l'Ordre monastique si réputé qu’il a fondé, ont un tel charme spi 
rituel qu’elles sont assurées par avance de trouver le plus cha- 
leureux accueil auprès de ceux qui se consacrent à la recherche 
de la Vérité. 

V. Subrahmanya Irer. 





| 
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Le « drg-drcya-viveka » est, comme ce titre l'indique, une 
méthode d'investigation qui a pour fin de distinguer le Specta- 
teur du Spectacle. Cette discrimination est d’une importance 
capitale, si l’on désire aborder avec fruit les hautes études védàn- 
tiques. 

Ce traité est parfois désigné sous le nom de « pakya-sudhà » 
et certains l’attribuent à Camkaräcär)a; ce n’est toutefois que 
le titre d’un commentaire qui a été composé sur cet ouvrage. 

Le « drg-drcya-viveka » a toujours été considéré comme un 
des manuels classiques (prakaranas) de la philosophie védân- 
tique. Bien qu'il ne considère qu'un aspect particulier de la 
question, il n’en explique pas moins, en suivant une argumenta- 
tion qui lui est propre, l'identité du Jiva et de Brahman, et 
cette identité est le but vers lequel tend toute cette philosophie. 

Le présent ouvrage — c’est sa caractéristique principale — 
donne une description détaillée des différents genres de concen- 
tration (samädhi), question dont les vedéntins n’ont jamais 
méconnu l'importance. On y trouve également l’exposé de trois 
théories, de caractère nécessairement empirique, relatives au 
concept de Jia (l’individualité vivante). 

Cet opuscule qui ne comporte que quarante-six clokas (versets), 
constitue un excellent vade-mecum à l’usage des étudiants des 
cours supérieurs de philosophie advaïtique. 

Seize de ces versets (du n° 13 au n° 3r, à l'exception des numé- 
ros 14, 21 et 28) se retrouvent dans une upanisad mineure, inti- 
tulée « Sarasvati-rahasy-6panisad » ; il ne paraît guère probable 
que l’auteur du « drg-dreya-viveka » ait écrit un traité aussi court, 
en faisant un aussi large emprunt à un autre ouvrage. D'ailleurs, 
aucun des commentateurs n'indique qu'il faille y voir une cita- 
tion de l’upanisad précitée. Il y a tout lieu de croire que c’est 
plutôt l’auteur de l’upanisad qui a mis le « drg-dreya-viveka » à 
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contribution, ce qui — si l’hypothèse était confirmée — prouve- 
rait en quelle estime ce traité était déjà tenu. 
Qui en est l’auteur ? — Trois noms sont généralement mis en 


avant: Brahmänanda-bhärati, un des commentateurs, cite celui 
de Bhärati-tirtha. Un autre commentateur, Ananda-jñäna, sur la 
foi de certains manuscrits, en attribue la paternité à Camkara. 
Enfin Wiccala-das1 désigne Mädhava-Vidyéranya qui a composé 
également la « pañcadaci », comme l’auteur du « drg-dreya- 
viveka ». 

Nous sommes amenés à penser que ce traité à été écrit par 
Bharati-tirtha. NVraisemblablement, c’est Brahmänanda-bhärati 
qui, comme l’aflirment plusieurs auteurs dignes de foi, rédigea 
le commentaire qui porte le titre de « vakya-sudha ». Bharati- 
tirtha, le guru de Vidyäranya, était le grand Maître du monas- 
tère de CrAgeri, fondé par Camkara. Les archives de ce monas- 
tère établissent qu'il en fut l’abbé de 1328 à 1380, et une 
inscription, portant la date de 1340, atteste que Harihara [°, 
roi de Vijayanagar, et ses frères octroyèrent à Bharati-tirtha de 
grandes propriétés foncières en vue d'assurer les besoins de la 
communauté. Or, il est à présumer que Bhärati-tirtha était aussi 
connu sous le nom d'Aranda-bhärati-tirika. On attribue à Bha- 
ratt-lirtha le « drg-drcya-viveka », la « vatyasika-nyaya-mala » et 
une partie de la « pañcadact ». Le deuxième de ces ouvrages 
peut faciliter, dans une très large mesure, la compréhension des 
commentaires que Camkara à consacrés aux Brahma-sûtras. 
Nous possédons deux commentaires sur le « drg-dreya-viveka » : 
le premier est dû à Brahmänanda-bhärati ; le deuxième, à 
Ananda-jñära que l'on appelle également Ananda-giri. 

Le texte original a été déjà traduit en plusieurs langues. 
Signalons notamment l’admirable traduction en bengali dont 
l’auteur est le babu Durgäcaran Chattopädhyäya, le savant pro- 
fesseur de sanskrit de l'Université de Bénarès. C’est à son obli- 
geance que nous devons la plupart des renseignements utilisés 
dans cette introduction. 

Le « drg-dreya-viveka », en traitant certains aspects du pro- 
blème considéré, suit une méthode toute « rationnelle ». Dans 
la discussion, l'auteur applique, en effet, le procédé que la logique 
moderne appelle le principe des variations concomitantes, mais 
que l’ancien système (darçana), de philosophie hindoue, dit 
« nyäya », désignait déjà sous le nom d’ « anvaya-vyatireka ». 

Pour rendre plus aisée la lecture de cet ouvrage, nous avons 
pensé qu'il était utile de donner, sous forme de notes, de nom- 
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breuses explications que nous avons extraites de l’un des deux 
commentaires précédemment indiqués. 

En établissant cette traduction, nous avons consulté les édi- 
tions déjà parues en télégou, en bengali, en malayäla et en 
sanskrit. Certes, nous n'avons suivi aucune d'elles exclusivement, 
mais nous pourrions toujours citer, à l'appui de la leçon pré- 
sentée, une de ces sources autorisées. 


Swämi Nikhilänanda 


de l'Ordre de Rémakrichna. 


10 








NOTE 
SUR LA PRONONCIATION DES MOTS SANSKRITS 





Les mots sanskrits qui figurent dans le présent ouvrage ont 
été translittérés selon le système appliqué par les auteurs du 
« Dictionnaire sanskrit français », N. Sronoupax, L. Nrrri et 
L. Rexou (Maisonneuve, Paris, 1932). 

L'alphabet sanskrit comprend, selon l’ordre classique : 


— neuf voyelles : a, à, AD PAL à PO Vi LA 2 

— quatre diphtongues: €, al, 0, au; 

— trente-cinq consonnes : k, kh, g, gh,nû 
ce, ch, j, jh, û 
t, th, d, dh, n 
t, th, d, dh,n 
p, ph, b, bh, m 
y, Tr, 1 V, 
ç, 5 5, b, 
m, h. 

Les voyelles a, i,u,r, et | sont brèves. Les voyelles : à, i, ü 


et Tr sont longues. : 
La voyelle « u » se prononce comme dans le mot français 


« cou », par exemple : c’est un « ou » bref, et la voyelle « ü » 
comme dans le mot français «€ où » : c'est un « ou » long. La 
voyelle «r » se prononce comme « ri » très bref; la voyelle «F », 
comme « rou » très bref; la voyelle «1», comme dans le mot 
français « Angleterre » : c’est un « le » bref. 

Les quatre diphtongues sont toujours longues : 

« e » se prononce comme « é » français; «ai» comme «ai»; 

C0 > comme::c 0:»:dans'le mot français « rôle », et « au » 
comme dans le mot allemand « aus », autrement dit comme 


{ a-ou ». 


jé us 
Les occlusives suivies de la lettre « h » sont aspirées et l’aspi- 
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ration doit se faire fortement sentir; un mot tel que, par 
exemple, « phala » se prononce comme « p-hala ». L’occlusive 
«go» a toujours un son guttural, comme dans le mot français 
« gain »; « gi», « gi » et « ge » se prononceront donc, respecti- 
vement, comme « gui », € gui » et « gué ». 

«ce» se prononce comme « tch » dans le mot « tchèque » ; 

«j» se prononce comme « dji » dans le mot « djinn »; 

«y» se prononce comme « y » dans le mot « yeux » ; 

«g» et « s » se prononcent tous deux avec le son chuintant, 
comme en français dans le mot « chat » ; à 

«S » se prononce toujours avec le son de |’ «s » sifflante ;-elle 
n’a jamais le son doux de l’ « s » entre deux voyelles. 

« h » est toujours aspirée comme dans les mots : « Haus » 
(allemand) et « house » (anglais). 

Les occlusives «t», «th», «d», «dh», se prononcent respec- 
tivement comme les lettres françaises correspondantes, mais il 
convient de marquer fortement l'aspiration notée par la lettre «h ». 

La nasale « ñ » se prononce comme dans le mot « Congo »; 
la nasale « ñ » se prononce avec le son mouillé comme dans le 
mot français « gagner » ou comme dans le mot espagnol 
« mañana » ; les nasales « n » et « n » se prononcent comme 
dans le mot français « nature ». Soit dans le corps des mots, 
soit à la fin des mots, le groupe « an » ne se prononce jamais 
comme dans le mot français « musulman » ; il s’'adoucit comme 
si la lettre « n » était suivie d’un « e » muet ; il faut donc pro- 
noncer par exemple « antah » et « atman » comme si ces mots 
s’écrivaient « an’tah » et « ätmane ». 

La nasale « m » se prononce comme la lettre « m » fran- 
caise. 

La lettre « h » est dure comme le « ch » allemand : « Machi ». 

Les lettres « jf » dans le mot « jñäna », par exemple, se pro- 
noncent en une seule émission, comme une combinaison de « dji» 
et de lñ (mouillée) qui peut être représentée graphiquement 
comme « d-ñya ». 

Enfin, la lettre « v », chaque fois qu’elle est précédée par 
une autre consonne, comme dans les mots : « sattva D», € {pam »; 
« Latva », « dvandya », « acpa », se prononce comme « ou »: 
Exemple : « satt-ou-a », € tou-am », ete... 

Les différents membres d’un mot composé sont reliés par un 
trait d'union, par exemple « bhagavad-sita ». 

L'accent circonflexe au-dessus d’une voyelle ou d’une diph- 
tongue indique que deux voyelles ont fusionné en une seule; Ja 


Î 
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prononciation d’une telle lettre est naturellement allongée ; le 
mot « Vivekänanda » est un composé de « piveka » et 


d' « änanda ». 
Pour ne pas dérouter le lecteur français, nous avons employé 


à la fin des mots sanskrits la lettre € s » pour marquer le plu- 
riel et nous écrirons, par exemple: les upanisads, les gunas, 


etc... 





GLOSSAIRE 


DES MOTS SANSKRITS EMPLOYÉS DANS LE TEXTE 





A 


abhiniveça, la soif de vivre, l'instinct primordial. ; 
acärya, le maître ; celui qui fait autorité dans l'interprétation des Écritures. 
äçraya, la base, le siège. 
açrama, l'effort, le point critiqu 
ainsi, dans l’existence brähmanique, 
grha-stha, du vanaprastha et du samnyäsin. 
Ce terme désigne également l’ermitage où le 
consacre à la recherche du divin ; par extension, 
Agvins, nom de deux divinités jumelées. 
adhyäsa, la surimposition ; le transfert inadéquat. 
adhyäya, la section, le chapitre. 
adhyätma, le microcosme. 
adhidaiva, le macrocosme. 
advaita, le non-dualisme ; 
en sont les fondateurs. 
ägäamin, qui est à origin 
Agni, le Feu ; divinité de la région terrestre. 
aham asmi, Je suis. 
aham brahm-dsmi, Je suis Brahman ; un des gran 
s'exprime l'identité du jiva et de Brahman. 
aham-kara, le sens du moi ; lipséité ; facteur d’individuation. 
aham-krti, synonyme d’aham-käüra. 
aham-padärtha, la connaissance particulière qu 
accompagne toutes les opérations mentales. 
ailarey-6panisad, l’une des principales upanisads. 
ajñäna, la nescience ; l'antonyme de connaissance. 5 
äkäça, l’éther, l’espace ; l’état primordial de la substance; le milieu spirituel, 
subtil ou grossier ; c'est le continuum en lequel se développent les multiples 
états de l’être. Voir également les termes : vayu, tejas, apas et prthivt. 
akhanda, inconditionné, homogène, indivisible. 


e où une transformation s'opère. On distingue 
quaire stades : ceux du brahma-cärin, du 


sage qui a renoncé au monde, se 
le refuge, l'asile, le monastère. 


système qui nie toute dualité ; Gaudapäda et Çamkara 


e ; l’ägämi-karman est le karman en formation. 


ds mantras védiques par lesquels 


ÿ a le « moi » pour objet et qui 
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änanda, la Félicité absolue ; une des trois caractéristiques de Brahman ; voir sat 
et cit. 

Ananda Bhärati-tirtha, vraisemblablement le même que Bhärati-tirtha. 

Ananda-giri où Ananda-jñäna, célèbre philosophe hindou qui a composé une 
glose sur les commentaires de Camkara. 

änandamaya-koga, la gaine de Félicité qui constitue le corps causal de l'indivi- 
dualité humaine ; voir kogça. 

anda-ja, né d’un œuf. 

anirvacaniya, indescriptible ; c’est la caractéristique spécifique de maya dont on 
ne peut dire ni qu’elle est, ni qu’elle n’est pas. 

antah-karana, Vorgane interne ; cet organe remplit quatre fonctions différentes 
et, selon la fonction considérée, reçoit les appellations suivantes : buddhi, aham- 
kära, manas et citta. 

antar-yämin, l'Ordonnateur interne, le Régent intérieur. 

antar-yaämy amrtah, Vimmortel Régent intérieur. 

anvaya-vyatireka, le principe des variations concomitantes qu’appliquait déjà le 
système nyäya. Dans le vedänta, cette méthode est habituellement désignée en 
tant que bhäga-tyäga-laksana. 

apäna, une des cinq modalités de l'Énergie vitale ; voir prdna ; apäna est la fonc- 
tion d'élimination. 

aparä-vidya, la connaissance profane ; s'oppose à parä-vidya : la connaissance 
sacrée, 

aparoksa, l'appréhension directe : l'intuition. 

apas, la substance à l’état fluide ou aqueux, caractérisée par la « contraction » 
produite par la vibration centripète ; voir äkäça, väyu, lejas et prthivti. 

aropa, l'apparence illusoire. 

artha, l'objet. 

asamprajñata-samädhi, le samädhi d’où est exclue toute différenciation ; l’équi- 
valent du nirvikalpa-samädhi. 

asat, ce qui n’est pas sat : existence absolue. 

asmaj-jagat, le monde intérieur ; l’antonyme de yusmaj-jagat, le monde extérieur. 

asti, l'existence. 

ätman, le Soi ; si l’on confère au terme ätman un sens universel, le Soi est l’équi- 
valent de Brahman. x 

ätharva-veda, un des quatre vedas ; les trois autres sont : le rg-veda, le yajur-veda 
et le säma-veda. : 

avaccheda, la limitation. 

avaccheda-vada, la théorie des limitations. 

avacchinna, limité. 

a-vañ-manasa-gocara, qui est hors de la portée du mental et du langage. 

avarana-cakti, le pouvoir d’obnubilation de maya. 

avastha traya, le triple état (veille, rêve et sommeil profond) sur lequel porte 
l'analyse du vedänta en vue de parvenir à la Réalité. 

aveça, l'absorption, l'immersion. 

avidyä, l'ignorance individuelle. 

avrti-çakti, synonyme d’ävarana-çakti. 

avyakta, l'Indifférencié ; le non-manifesté. Ce terme peut prêter à confusion, car, 
selon le cas, il peut désigner soit l’état causal (qui fait partie de la manifes- 
tation), soit l’état absolument inconditionné (turiya). 

ayarmn &tma brahma, cet &tman (qui est en ce cœur) est Brahman ; un des grands 
mantras védiques. 
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B 


babu Durgäcaran Chattopädhyäya, célèbre professeur de sanskrit à l’université 
de Bénarès. 

bhamati, commentaire par Väcaspati Micra sur le çariraka-bhasya de Çamkara (fin 
du 1x° siècle). 

bhäga-tyaga-laksanä, méthode qui permet d'éliminer de deux termes tous leurs 
éléments accidentels et contingents et d’en dégager l'identité essentielle ; syno- 
nyme d’anvaya-vyalireka. 

bhagavad-gita, poème philosophique et religieux qui fait partie de la smrti (tradi- 
tion humaine). 

Bharati-tirtha, auteur présumé du drg-drçya-viveka. 

bhasya (s. m.), le commentaire. 

bhati, l'éclat, la luminosité, la cognoscibilité. 

bhava-räpa, la forme d’existence ; certaines écoles du veddnta reconnaissent ainsi 
à l’avidyä une forme d’existence. 

bhoktä, le bénéficiaire des joies et, par conséquent, des souffrances. Ce dernier 
terme, ainsi d’ailleurs que celui de kartä, l'agent, caractérise le jiwa empirique. 

bhränti, l'erreur qui fait prendre une chose pour ce qu’elle n’est pas. 

bhüta, un des cinq éléments subtils qui résultent du brassage des tanmätras ; voir 
maha-bhüta. 

Brahmä, une des divinités de la Trinité hindoue ; l'aspect créateur du Divin. 

Brahman, l'absolu, l’inconditionné ; la Totalité. 

brahma-carin, l'étudiant qui reçoit l'enseignement spirituel. 

brakma-carya, la continence ; premier äçrama de la vie brähmanique ; le stade de 
l'étudiant. 

Brahménanda-bharati, auteur présumé d’un commentaire sur le drg-drçya-viveka. 

brakm-dsmi, Je suis Brahman, un des grands mantras védiques. 

brähmana, portion liturgique de chaque veda où est décrite la manière de célébrer 
le sacrifice. 

brahma-sütra ou vedänta-sütra, codification, 
paux passages des vedas. 

brahma-vidya, la connaissance de Brahman ; la science sacrée. : 

brhadäranyaképanisad, une des plus antiques et des plus importantes upanisads . 

buddhi, l'intellect supérieur — la raison ; la partie la plus subtile et la plus pure” 
de l'organe interne qui, constituant dans l'individualilé humaine un plan de 
réfraction, capte un reflet de la lumière de l’ätman ou de la pure Gonscience 


(cit); voir aham-kära, manas et cilta. 


attribuée à Vyäsa — des princi- 


C 
(se prononce teh) 


cit, la pure Conscience. 

cid-abhasa, le reflet de la pure Conscience dans l'or 
stha, l'immuable, le support : l’ätman. ; : 5 

citta, une des quatre fonctions de l'organe interne (voir antah-karana) ; citta désigne 
le mental dans le sens le plus étendu ; lorsqu'il est employé concurremment avec 
manas, il indique l’ensemble des tendances à l’état latent (samskäras) qui déter- 


gane interne ; s'oppose à küta- 





‘ 
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minent le karman individuel. citta est ainsi le réceptacle des souvenirs et des 
propensions qui proviennent d'expériences antérieures. 
citta-vrtti, mode mental, disposition d’esprit. 


Le 


(se prononce ch) 


gabda, son qui a une signification, qui répond à une volonté d'expression. 

çabda-brahman, le verbe de Brahman. 

çabda-tanmätra, l'élément primordial et subtil du son. 

gakti, le pouvoir ; on attribue ainsi à mäya deux pouvoirs : celui d’obnubilation 
(avarana où avrti-çakti) et celui de projection (viksepa-çakti). Le premier est 
l'effet du tamas ; le second, l'effet du rajas. 

Çamkara où Çamkaräcarya, philosophe et saint hindou qui a vécu au 1x siècle 
de notre ère ; il a commenté les Brahma-sütras et les plus importantes upanisads, 
et exposé la philosophie de l’Un sans second (advaita-vedänta). 

Çandilya-vidya, section de la chandogyôpanisad où figure une des meilleures défi- 
nitions de l’idéal cosmique (saprapañca). 

gartra, le corps; le veddnta distingue dans l’individualité humaine trois corps 
différents : 

— le corps grossier : sthüla-çarira qui fonctionne à l’état de veille ; 

— le corps subtil : liñga ou süksma-çarira qui fonctionne à l’état de rêve ; 

— le corps causal : kärana-çarira en lequel l’individualité se résorbe pendant 
le sommeil profond. 

Çiva, une des divinités de la Trinité hindoue ; l’aspect destructeur du Divin. Çiva 
est généralement considéré comme l’équivalent de l’Absolu. 

gloka, le verset, la strophe. 

coka, la souffrance. 

cravana, l'audition ; la transmission de l’enseignement secret, de la bouche du 
Maître à l'oreille du disciple. 

(ré, titre honorifique qui précède le nom d’un haut personnage ; par exemple : 
Cri Rämakrichna. 

Çrñgeri, lieu où se trouve un des grands monastères fondés par Çamkara. 

gruti, les vedas et les upanisads constituent la Révélation hindoue ; ce que les rsis 
d’autrefois ont entendu et ce qu’ils ont transmis oralement à leurs disciples. 

cüanya, la vacuité, le néant. 

cvetäcvatar-6panisad, une des principales upanisads. 

Çvetaketu, personnage de la chändogyôpanisad, fils d'Uddälaka. 


Ch 


(se prononce t-ch-h) 


chändogy-6panisad, une des principales upanisads, 


D 


darçana, le point de vue ; la perception spirituelle, Il existe dans la philosophie 
hindoue six grands systèmes ou darçanas : nyäya, vaiçesika, mimämsa, samkhya, 
yoga et vedänta. 
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deha, le corps grossier, l’enveloppe charnelle. 

deva (m.) et devata (f.), la divinité ; dans le texte, le mot devalä désigne la divi- 
nité (émanation de la çakti universelle) qui préside à chaque forme de l’activité 
individuelle ou cosmique. C’est ainsi que dans l’organisme humain, chacun des 
sens fonctionne, en quelque sorte, par délégation d’un principe universel. 

dhätu, une des sept substances constituant le corps humain. 

dhi, l'intelligence ; même sens que buddhi. 

drasta, le sujet qui perçoit, synonyme de drk. 

dre, drk ou drg, le spectateur. 

dreya, l’objet qui est vu ou perçu, c’est-à-dire le spectacle. 

dreyatva, la perceptibilité. 

drsti-srsti-vada, théorie selon laquelle les phénomènes que nous percevons et que 
nous touchons n’ont pas d'existence objective. 


E 


(se prononce é) 


eka-jiva, le jiva unique. 
eka-jiva-vada, la théorie d’après laquelle il n'existe qu'un seul jiva. 


G 


gandha-tanmätra, l'élément primordial de l’odeur. 

Gargï, personnage féminin de la brhadaranyakôpanisad, disciple de Yajña-valkya. 

ghata-bhasya, commentaire sur la cruche, composé par Çamkara, qui accompagne 
la brhad-up. ‘ : 

grha-stha, le chef de famille; deuxième äçrama de la vie brähmanique. 

Quna, caractéristique, qualité; la nature primordiale (prakrti) a trois gunas : 
satlva, rajas et tamas. : 

guru, le Maître spirituel. 


H 


(toujours fortement aspirée) 


Harihara I®, fondateur de l'empire de Vüjayanagar (1336-1353). < me 
hiranya-garbha, le germe d’or; on désigne par ce terme l'aspect subtil de l'uni- 
vers; hiranya-jarbha a, comme contre-partie, dans l’ordre individuel, latjasa, 


l'aspect subtil du jiva. 
1° 


i6panisad, une des plus importantes upanisads. 

igvara, Brahman associé à la causalité : le Seigneur : 
créateur. Au point de vue cosmique, Iguara a dans 1 
contrepartie en präjña : le jiva réduit à l’état séminal ; içvar 
possibilités de l'être. $ ; 

idamtä, V'haeccéité ; le sentiment indéterminé d’une « autre existence : ; s'oppose 
ainsi à l’ipséité ; le sens de subjectivité ne peut en effet s'élever que s’il se heurte 


au sens d’objectivité. 


de m&y&; l'aspect du Dieu 
ordre individuel, une 
a exprime toutes les 
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Indra, le dieu de la pluie ; une des divinités de la région intermédiaire, 

indriya, la modification mentale qui s'associe à l’organe sensoriel lui-même. On 
distingue les cinq sens d’information (jñänéndriyas) des cinq sens d’action 
(karméndriyas). : 

ista (deva ou devatä), l'idéal choisi par le disciple pour son ascèse, 

ista-siddhi, il existe quatre ouvrages philosophiques d'inspiration védäntique, 
portant chacun le nom de siddhi, savoir : brahma-siddhi, naiskarmya-siddhi, ista- 
siddhi et advaita-siddhi qui font autorité. L’ista-siddhi a élé composée au 
xue siècle par Vimuktätman. 

va, adverbe : pour ainsi dire ; en quelque sorte. 


J 


(se prononce d-j) 


jada, l'objet inanimé. 

Jjadatva, nature d’une chose qui est inanimée : l'existence objective. 

jagat, l'univers, le monde. 

Jagrat, l’état de veille ; voir svapna : l’état de rêve, et susupli : l’état de sommeil 
profond. 

Jagrat-susupti, ce terme technique caractérise le nirvikalpa-samädhi où l’aspirant 
entre, volontairement et consciemment, dans l’état de non-manifestation ; à ce 
moment, toutes les cloisons qui délimitaient l'expérience sont abattues, et le sage 
s'établit en luriya. 

Jahad-ajahat-laksan&, Véquivalent de bhäga-tyaga-laksana. 

Janaka, personnage célèbre dans la littérature hindoue. Il s’agit d’un roi qui a 
réalisé la Vérité suprême, tout en continuant à vivre dans le monde et à s’acquit- 
ter de ses devoirs particuliers. 

Jjiva, l'individualité vivante. Le vedénta distingue : 

. — le jiwa de l’expérience éveillée : vyävaharika-jiva ; 
— le Jiva de l’hallucination onirique : prätibhäsika-jiva ; 
— le Jiva réel ou ontologique : päramärthika-jiva. 

Jiva-ja, celui qui est né d’un germe. 

Jivan-mukta, le libéré vivant. 

Jjivan-mukti, la libération ante mortem, par opposition à videha-mukti, la libération 
post mortem. 

jivätman, le Soi vivant, l’ätman associé à une individualité vivante. : 

Jñäna, la connaissance et, par conséquent, la libération ; discipline spirituelle par 
laquelle on accède à la Vérité suprême en faisant usage à tout instant de la 
faculté de discrimination entre le réel et l'irréel. 

jaanéndriya, le sens d’information ; le jiva est pourvu de cinq jñänéndriyas : l'ouïe, 
le toucher (dans le sens le plus étendu), la vue, le goût et l’odorat qui corres- 
pondent, chacun à chacun, aux cinq éléments : éther, air, feu, eau et terre. 

Jñänin, V'aspirant qui suit la voie du jfäna pour connaître la vérité ; celui quia 
réalisé la Vérité suprême. ; 


K : 
kalpa, le cycle de manifestation qui s'étend entre deux pralayas (dissolutions 


cosmiques). 
kalpanä, l’idéation. 
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kärana, la cause 
kärana-çartra, le corps causal constitué par la gaine de félicité : änandumaya-koça. 
karman, ce terme a différents sens et, en particulier, celui de mouvement. Il 
désigne aussi le principe de causalité qui joue dans l'existence humaine : nous 
recueillons ce que nous avons semé. Voir : prérabdha-karman, samgila-karman ei 
ägami-karman. 
karméndriya, organe d'action. On distingue cinq organes d'action : ceux de loco- 
motion, d’appréhension, d'expression, d’excrétion et de génération. 
harta, l'agent ; le sujet qui agit. Le Jiva, qui est encore dans l'ignorance, s’imagine 
qu'il est le maître de ses actes, alors qu'en réalité il ne fait qu’obéir à ses désirs 
et céder à ses impulsions. 
kath-6panisad, une des principales upanisads. 
khanda, la partie, la division. 
koça, la gaine ; l'individualité humaine se compose de cinq gaines : 
— l’annamaya- koça, l'enveloppe charnelle qui constitue le corps grossier ; 
— le prâtamaya-koça, l’enveloppe d'énergie qui, à eux trois, constituent 
— le manomaya-koça, l'enveloppe mentale SO de 
— Je vijñänamaya koça, l'enveloppe d’intellect | P , 
— l'änandamaya-koça, l'enveloppe de félicité qui constitue le corps causal. 
Ces cinq gaines s’encastrent pour ainsi dire l’une dans l’autre dans un ordre 
croissant de subtilité; la gaine extérieure est l'annamaya-koça, et la gaine inté- 
rieure l’änandamaya-koça ( 
kundalint, l'énergie qui réside à l’état latent en chaque être vivant. Lorsque cette 
énergie s’éveille, elle illumine, au cours de son ascension dans l'organisme, des 
niveaux de conscience de plus en plus élevés. La kundalini individualisée finit 
par se résorber dans l'Énergie cosmique (maha-kundalini). 
küta-stha, YImmuable, l’Inaltérable, c’est-à-dire l’atman ou le Soi. küla-stha s'op- 


pose à cid-abhasa, lequel n’est que le reflet de l’ätman ou de la pure Conscience. 


L 


laksana, le caractère distinctif. 

laksan&, la méthode. 

laksy-értha, la signification implicite ou indi 
fication explicite ou directe. 

lila (s. f.), le jeu. 

liñga-garira (ou süksma-çartra), 
voir koça. 


recle ; s'oppose à vagydrtha, la signi- 
le corps subtil qui est composé de trois gaines ; 


M 


Mädhava-Vidyäranya (voir Vidyéranya)- Fo 
madhyamika, un des quatre grands systèmes bouddhiques qu'ont illustré Nayärjuna 
et Açvaghosa ; il enseigne le çanyaväda : la doctrine de la vacuité pure: 
Madhväcarya, philosophe qui a fondé le dualisme catégorique (xn° siècle). 
mahad-devänam asuratvam ekam, la vénérable divinité des Êtres resplendissants 


est unique. 
mahat, Intelligence cosmique ; le premier effet de prakrti. 
mah-âtman, la grande âme ; l’éminenté personnalité spirituelle. . 
mahä-bhüta, état grossier de la matière qui se rapproche sensiblement de ce que 
nous appelons, en Occident, « les éléments ». 
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mahä-kundalint, l'Énergie cosmique ; la çakti de Çiva. 

mahä-vakya, la formule sacrée. 

Maitreyi, héroïne de la brhadaranyakôpanisad ; une des deux épouses du sage 
Yäjña-valkya. 

malayala, langue parlée sur la côte occidentale du sud de l'Inde. 

manana, la réflexion incessante à laquelle le disciple doit se livrer afin de s’assi- 
miler l’enseignement spirituel que lui a imparti le guru. 

manas, une des fonctions de l'organe intérieur est de s’associer aux organes senso- 
riels ; c'est cette fonction qui porte le nom de manas ; manas est ainsi le chef des 
indriyas ; par opposition à prâna, manas représente aussi l'élément conscient de 
Pindividualité. 

mandükya-karikä, commentaires sur la mandukyôpanisad par Gaudapäda. 

manduky-6panisad, une des principales upanisads. 

mañtra, ce terme a plusieurs sens : en premier lieu, les mantras sont des poèmes 
religieux qui font partie des vedas. Les mantras sont également des formules 
sacrées par lesquelles s'exprime l'énergie de‘la pensée considérée elle-même 
comme la manifestation du divin. 

Maruts, dieux de la région intermédiaire ; divinités de la, tempête et du vent. 

mata (s. m.), l'opinion individuelle ou collective ; s'oppose à tatlva : la vérité. 

Mätariçvan, autre nom d’Agni. 

maya, l'apparence phénoménale du monde ; dans un certain sens, mayà est, pour 
le vedänta, ce que prakrti est pour le sämkhya. maya, en tant que çakti de Brahman, 
a deux pouvoirs : viksepa-çakti et ävarana-çakti (voir ces deux derniers termes). 

mäyä-vada, doctrine du vedänta d’après laquelle Brahman paraît devenir l’univers; 
synonyme de vivarta-väda. 

mimäamsa (s. f.), un des six grands systèmes de la philosophie hindoue. 

Mitra, un des dieux de la région supérieure. > 

moha, l'illusion. 

moksa, la libération ; la délivrance considérée comme le but de l’existence humaine. 

mukti, l’état de libération, par exemple : Jivan-mukti et videha-mukti, voir ces deux 
termes. 

muktik-6panisad, une des upanisads mineures. 

mül-âvidya, l'ignorance universelle qui a pour contre-partie, dans l’ordre indi- 
viduel, tül-dvidya. 

mundak-6panisad, une des principales upanisads. 


N 


Nägärjuna, grand philosophe bouddhiste : un des représentants les plus éminents 
du mädhyamika (voir ce terme). 

näma, le nom; la distinction mentale qui correspond à la distinction formelle 
(rüpa). ; 

näma-rüpa, les noms-et-formes qui constituent le « devenir » et par lesquelles 
s’exprime loule la çakti du divin. Cette formule s'oppose ainsi à celle qui indique, 
au contraire, l'aspect immuable de la Réalité : sac-cid-ananda. 

néti néti, formule qui signifie: l'élimination exhaustive des attributs; cette néga- 
tion prépare affirmation qui suit : « Tout ceci est Brahman. » 

Niccala-dasa, auteur d’un ouvrage intitulé vriti-prabhäkara. 

nididhyäsana, la pratique assidue de la méditation. 

nidrä, genre de torpeur ou d’engourdissement qui s'étend sur les trois états ; nidra 
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est en quelque sorte l'équivalent de l'ignorance connaturelle au jiva tant que ce 
dernier n’a pas réalisé l’ultime Vérité. nidrä pourrait être traduit comme la 
« non-appréhension du réel ». 

niräsa, la réfutation. 

nirguna, non-qualifié, sans attributs ; s'oppose à saguna : avec attributs. On peut 
concevoir Brakman soit comme saguna-brahman : c’est l’équivalent d’içvara, soit 
comme nirguna-brahman : Absolu. 

nirvana, l'extinction du monde extérieur ; ce terme qui appartient au langage 
philosophique des bouddhistes se réfère vraisemblablement à l'expérience méta- 
physique que le vedänta désigne sous le nom de nirvikalpa-samädhi. 

nirvikalpa-samadhi, le samädhi d’où toute différenciation est exclue; c'est le 
genre de concentration le plus profond, car, ici, toute notion de dualité s’abolit. 

nisprapañca, adj. signifiant : acosmique ; s’oppose à saprapañca : cosmique. D'après 
le point de vue nisprapañca, Brahman outrepasse le monde et cette doctrine fait 
ressortir le caractère transcendantal de Brahman. 

nyäya, un des six grands systèmes philosophiques (darçanas) de l’Inde. 


O 


om ou omkära, syllabe mystique considérée comme le symbole de la Totalité : le 
Verbe sacré. 


1 


püda, le pied, la division, le chapitre. : 

pañca-daç, ouvrage philosophique composé par Madhava-Vidyäranya (x1v° siècle), 
lointain disciple de Çamkara. 

pañci-karana, la quintuple mixtion des tanmatras ; ce brassage produit les mahä- 
bhütas, lesquels forment eux-mêmes les objets du monde extérieur. 

para-brahman ou parama-brahman, le Brahman suprême, absolument incondi- 
tionné. 

parama-hamsa, titre donné à d’éminentes personnalités religieuses. 

param-drthika, adjectif signifiant: réel, ontologique. Le päaramärthika-jiva est le 
véritable jiva. Sous ce biais, le jiva ne diffère en rien de Brahman. 

param-âtman, l'ätman suprême; le Soi universel ; l’équivalent de Brahman. 

püra-vidya, la connaissance sacrée ; s'oppose à aparä-vidya, la connaissance profane. 

Darinäma-väda, doctrine d’après laquelle l'univers serait une émanation de 
Brahman. ; 

Patañjali, philosophe et grammai 
n° siècle avant J.-C. ; auteur des « 
et à la discipline du yoga. 

Pradhäna, ce terme a le mème sens que prakrti ; 
l'univers. 

prakarana, le traité succinct, le précis. 

Prajña (s. f.), la conscience ; dans le langage philosophique, 
condition indifférenciée de sommeil profond. 

prâjña, le jiva qui se trouve. à l’état causal : le dormeur. Ce terme représente, 
dans l’ordre individuel, ce qu'est igvara, dans l’ordre universel. Ë 

Prajhänam brahma, Brahman est Conscience pure ; un des grands mantras védiques. 

Drakrti, la nature primordiale; s oppose à purusa, l'Esprit, dans la philosophie 
samkhya. 


rien célèbre; a vraisemblablement vécu au 
Aphorismes » qui servent de base au système 


c’est le support ou la cause de 


prajña désigne la 
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pralaya, la dissolution cosmique qui a lieu à la fin de chaque cycle (kalpa). È 
präna, le souffle vital; l'énergie primordiale. On distingue cinq aspects ou fonc- | 
tions de préna : F 
— préna, proprement dit : l'appropriation ; 
— apäna, l’éhimination ; 
— samana, l’assimilation ; 
— vyäand, la distribution ; 
— udäna, l'expression. 
pränäyäma, l'accroissement, la condensation d'énergie. 2 
prärabdha, le prârabdha-karman est le karman auquel nous devons le corps que - 
nous possédons actuellement ; c’est le karman qui vient à maturité. 
prätibhasika, illusoire ; le pratibhasika-jiva est le Jiva de l’hallucination onirique. 
pratibimba-vada, la théorie du jiva reflété. 3 
pratyaksa, appréhension indirecte qui s’effectue au moyen des sens; s'oppose à » 
aparoksa : l’appréhension directe ou intuitive. : 
priya, l'attraction qui est à l’origine de toute affectivité ; une des cinq caractéris- 
tiques universelles ; l'équivalent d’änanda. 
prthivi (s. f.), la terre ; l’état solide de la matière ; la vibration, chargée de lamas, 
qui produit la cohésion, l’impénétrabilité. ! : 
purusa, le Principe spirituel qui s'oppose à prakrti dans le système samkhya. 
L’habitant intérieur, l’Être intime : l’ätman ou le Soi. 3 
purusa-sükta, le chant du purusa — passage des vedas. 
pürva-paksin, l'adversaire. 


R 


Rähu, d’après la mythologie hindoue, ce démon demeure au firmament et il reste, 
habituellement, invisible. Il ne devient perceptible que lorsqu'il entre en conjonc : 
tion avec la lune ou le soleil ; c’est ainsi que l’on expliquait le phénomène 
éclipses partielles ou totales. 11 ne conviendrait pas d’en conclure que les sa 
d’autrefois ne voyaient pas plus loin, car Rähu est souvent désigné, dans de 
textes très anciens, en tant que bhü-chäya : celui qui projette une ombre sur la 
terre 

rajas, l'activité, le dynamisme passionnel : un des trois gunas. 

Rämakrichna, né en 1835; mort en 1886, près de Calcutta. À successivemen 
réalisé l'idéal de toutes les grandes religions ; a suscité un puissant mouvement 
spirituel dont l’action se fait sentir maintenant dans tous les domaines. 

Rämänuja, fondateur du vigistédvaita, le non-dualisme qualifié (xu® siècle). 

rasa, la saveur, la sève. mé 

rasa-tanmätra, l'élément primordial qui constitue la saveur. 

rg-veda, le premier et le plus ancien des quatre vedas. à 

rsi, le sage ; celui qui a réalisé la Vérité suprème ; ce terme s'applique, en général, 
aux sages d’autrefois qui ont reçu la révélation du Divin. J 


S 


sadhaka, le disciple qui s’astreint à des pratiques spirituelles. ; k 

sadhanaä, l'effort spirituel auquel se livre l’aspirant en vue de réaliser son idéal 
(ista). Re 

saguna, adjectif signifiant : pourvu de qualités ou d’attributs; on dit ainsi le sagunt= … È 
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brahman, le Brahman causal, Seigneur de maya, l'équivalent d’igvara ; l'idéal du 
saguna-brahman prépare à l'expérience du nirguna-brahman, le Brahman absolument 
inconditionné. 

säksin, le Témoin qui, en tant que pure Conscience, réside en chaque individua- 
lité. 

säksi-jnäna, la connaissance du témoin ne connaît jamais d’éclipses ; elle est 
permanente et s'oppose ainsi à vréli-jñana, la connaissance empirique ou discur- 
sive qui, elle, est intermittente. 

samädhi, la concentration, l’absorption ; voir savikalpa et nirvikalpa. 

samäna, une des fonctions de l'Énergie vitale ou prâna : l'assimilation. 

samänddhikaranya, la coordination fonctionnelle entre les deux genres de 
connaissance : sdksi-jñana et vrlti-jñana. 

samcita, adjectif signifiant: « emmagasiné, accumulé » ; le sameita-karman ne 
donnera ses fruits qu’au cours d’existences ultérieures. 

samhitä, la collection : la rg-samhita et l’atharva-samhitä comprennent les mantras 
védiques. 

samkhya, un des six grands systèmes de la philosophie hindoue ; voir darçana. 

samnyäsa, la vie monastique ; le quatrième des äçramas. 

samnyasin, le moine qui a renoncé à tout et qui se trouve au quatrième ägrama de 

la vie brähmanique. 

| samsära, ce mot a deux significations : le monde de la transmigration et l'univers 

des apparences ; dans les deux cas, il désigne le « flux mouvant des phénomènes ». 

 samskäras, les tendances innées ; l’ensemble des conditions et des propensions qui 

déterminent le karman de chaque individualité. 


LL san-maätra, ce qui est incommensurable, infini : Brahman. 


saprapañca, adjectif signifiant : « cosmique ». D’après le point de vue saprapañca, 
l'univers n’est pas extérieur à Brahman et cette théorie fait ressortir le caractère 
immanent de Brahman (voir nisprapañca). 

| sarasvati-rahasy-6panisad, upanisad mineure qui contient divers çlokas du drg- 
dreya-viveka. ! 

sarga, le monde créé ; la création. 


À sarva-dharma-samanvaya, la synthèse de toutes les croyances. 


 sarvam khalu idam brahma, tout cet univers est Brahman. 
… sat, l’Existence absolue, inconditionnée ; l'Être pur. 
 sat-cit-ananda (sac-cid-änanda), les trois caractéristiques de la Réalité absolue : 
; Brahman. 
_ satta(s. f.), la réalité ; le vedänta distingue trois ordres de réalité : 
— la réalité ontologique : paramärthika sata ; 
— la réalité empirique : vyavahärika satta ; 
— la réalité illusoire : pratibhasika safta. ie 
sattva, l'équilibre, la pureté ; un des trois gunas de prakrti (voir rajas et tamas), 
satyam jñänam anantam, formule qui indique la nature réelle, spirituelle et 
infinie de Brahman. \ 
savikalpa, avec modification ; le savikalpa-samädhi est un genre de concentration 
où subsiste encore — si faible qu'il soit — le sens de dualité. 
_ skanda, un des agrégats de l’individualité humaine. ) or 
 smryti, la tradition : ce qui a été conservé dans la mémoire. Ce terme s'applique 
_ aux textes sacrés, indirectement inspirés, qui constituent la tradition MESEES 
la smrti s'oppose à la çruti (la tradition révélée). smrti et gruti forment l'ensemble 
des saintes Écritures hindoues. fe . 
Sparça-tanmatra, Vessence subtile qui constitue les propriétés thermiques des 


11 


++ 


LR 
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choses et qui a pour contre-partie, dans l’organisme humain, le toucher, au sens 
le plus étendu du terme. : 

Soma, une des divinités de la région terrestre. 

sthüla-çartra, le corps grossier qui ne comporte qu’une seule gaine : annamaya- 
koça. Voir également linga ou süksma-çarira et kärana-çarira. 

Sürya, la divinité du Soleil. 

susupti (s. f.), le sommeil sans rêves, le sommeil profond. La vie humaine s'étend 
sur trois états ou conditions (avastha traya): jagrat, état de veille — svapna, état 
de rêve — susupti, état de sommeil profond. Ces états ont, chacun en particulier, 
un système de références qui leur est propre. L'Inde a institué une méthode 
objective qui permet d'étudier chacun d’eux sans introduire dans l’analyse des 
préjugés qui appartiennent aux autres états et de dégager ainsi la suprême 
Vérité 

sätra, le fil qui relie entre elles plusieurs choses; ce mot signifie aussi le verset, 
l’aphorisme. 

svämin ou svaämi (ou encore swdmi), titre de respect décerné à un moine, à un 
personnage spirituel. 

svänubhüti, la réalisation du Soi. 

sveda-ja, né de la fermentation qui se produit dans un milieu chaud et humide. 


T 


taijasa, le brillant, le lumineux (qui a la nature de tejas), c’est le jiva de l’hallu- 
cination onirique, la condition subtile dans l’ordre individuel. Ce terme a pour 
correspondant, dans l’ordre universel, celui de hiranya-garbha. 

taittirty-6panisad, une des principales upanisads. 

taj-ja-kan, tat: cela qui — ja: donne naissance au monde — li: qui l’absorbe — 
an: et qui le conserve. 

tamas, V'inertie, la roideur obscure : un des trois gunas de la prakrti primordiale ; 
voir également: rajas et sattva. 

tantra, ce terme a plusieurs sens : il désigne, d’une part, la « méthode » ; voir à 
ce propos : purusa lantra et vastu tantra. D’autre part, c’est la doctrine qui glorifie 
et qui utilise, pour l’ascèse du disciple, la çakti de Brahkman ou de Civa. 

tanmätra, une des cinq essences subtiles ou substances invisibles qui, par une 
succession de dosages et de dégradations, constituent l’univers sous son aspect 
grossier (équivalent de bhüta). 

tattva, ce terme est utilisé dans deux sens très voisins l’un de l’autre : tattva est la 
Vérité et s’oppose ainsi à mata (Vopinion ou la croyance), mais fattva signifie 
aussi la catégorie, dans le langage philosophique. Chaque système hindou recon- 
naît un nombre variable de tattvas ou catégories dans sa recherche de la Vérité. 

tat tvam asi, Et Cela, tu les, toi aussi! un des mantras védiques par lesquels 
s’exprime l'identité du Jiva et de Brahman. } 

tejas, la substance à l’état igné ; exprime la dilatation produite par la vibration 
centrifuge; voir äkäça, vayu, apas, prthivi. 

telegu, une des langues de l’Inde, parlée par plus de quarante millions d’habitants, 
entre Orissa et Madras. « 

tirtha, adjectif signifiant: « sacré, saint » ; voir Bhärati-tirtha. 

trivrt-karana, la triple mixtion, le brassage des trois éléments primordiaux : le 
feu, l’eau et la nourriture (qui représente ici la terre). C’est de cette combinaison 
que l’univers a pris naissance. Voir également le terme pañci-karana qui repré- 
sente une conception analogue. 
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tül-dvidya, l'ignorance individuelle qui est la contre-partie de l'ignorance cos- 
mique : müul-âvidya. 

turiya, le « Quatrième » ; ce terme désigne la Réalité supra-consciente qui, tout 
à la fois, outrepasse les trois états et constitue le substrat de chacun d’eux. 


U 


(se prononce ou) 


udäna, une des cinq fonctions de l'Énergie vitale (prdna) : l'expression. 

Udayana, un des tenants du système nyüya. / 

Uddälaka, personnage de la chändogyôpanisad, père de (vetaketu. 

upacanto ‘yam atmä, le Soi est le silence, fragment d’une upanisad perdue. 

upâdhi, conditionnement adventice. 

upanisad, Les upanisads sont des teites religieux et philosophiques, rattachés aux 
brähmanas des vedas ; avec les brahma-sutras, elles constituent la doctrine védân- 
tique. Les plus importantes upanisads ont été commentées par (Camkara. 

upsana, exercice de concentration mentale prescrit à l’aspirant pour lui permettre 
d'atteindre à l’état d'absorption (samädhi). 

Usas, déesse de l’Aurore. 

utpatti-prakarana, le traité de la création. 


V 


vak ou väc, la voix, le langage articulé. 

vacy-rtha, la signification explicite ou directe ; s'oppose à la ksy-értha: la signifi- 
cation implicite ou indirecte. 

vaiçesika, un des six grands systèmes de la philosophie hindoue. 

vaiçva-nara, ce terme désigne le jiva à l’état de veille. $ 

vairägya, le renoncement. 

vaiyasika-nyaya-mala, ouvrage philosophique dont Bhärati-tirtha est l’auteur 
présumé. 

vakya-sudhä, commentaire sur le drg-dreya-viveka qui est attribué à Brahmänanda- 
bhärati. 

vanaprastha, Vanachorète, celui qui se trouve au troisième stade (äçrama) de la 
vie brähmanique. 

Varuna, le dieu des eaux ; divinité de la région supérieure. 

vastu-tantra, la méthode objective, qui s'oppose à purusa-lantra, la méthode 
subjective. 

vayu, la vibration qui se propage transversalement dans l’akäça ; l'état gazeux ou 
aérien de la substance primordiale (voir : äkäça. tejas, apas et prthivt). Le souffle 
vital en tant que manifestation subtile et spontanée de la Vie éternelle ; équivalent 


cosmique de präna. 
vedänta, la fin, le couronnement des vedas ; par ce terme, on désigne les upanisads 


et les brahma-sütras. 

vicära, l'investigation rationnelle, l'enquête philosophique qui conduit l’aspirant à 
la découverte de la Vérité. 

vicesana jñana, Dans tout jugement qui prend pour s’ex 
cette cruche, cette étolfe, etc... est existante, la conscience 
par l’attribut est stable et permanente. 


primer la forme suivante : 
d’existence dénotée 
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vicesya jñana, par contre, dans cette même catégorie de jugement, la conscience 
du substantif est accidentelle et contingente, car, dans chaque jugement, nous 
passons d’un objet : cruche, à un autre : étoffe, et ainsi de suite. 

vicistâdvaita, le monisme qualifié, école de pensée védäntique dont (ri Rämänuja 
est le fondateur. 

vigva, le jiva dans la condition de veille; même signification que vaiçva-nara ; a, 
comme contre-partie, dans l’ordre universel, le virat; viçva n’est qu'une infime 
parcelle de virat. 

videha-mukti, la libération post mortem, du point de vue théologique ; s'oppose à 
la libération ante mortem, en ce corps de chair, laquelle est l'idéal philosophique 
et peut être réalisée expérimentalement par le disciple qui s’astreint à une disci- 
pline spirituelle appropriée. 

Vidyäranya (voir Madhava), célèbre philosophe hindou à qui l'on attribue diffé- 
rents oùvrages importants, entre autres: la pañea-dagt. Avant de se retirer du 
monde et d’entrer dans un monastère, Vidyäranya fut successivement le ministre, 
le général et le vice-roi de l’empereur Harihära Ie. 

Vijayanagar, le grand empire hindou qui, du xiv® au xvr siècle, s’est opposé à 
l'invasion musulmane ; il marque, pour l’Inde méridionale, la plus glorieuse 
période de son histoire. 

viksepa-çakti, le pouvoir de projection de mäyäa ou de la çakti de Çiva; c’est la 
force créatrice qui s'exerce dans la manifestation. Voir également &varana où 
ävrti-çakti. 

virat, l’ensemble des êtres vivants. Brahman, igvara, hiranya-garbha et virät repré- 
sentent ainsi, du point de vue de la manifestation, les différents étais de l’Être. 
Pour la théologie hindoue, ïcvara, hiranya-garbha et virät sont, en quelque sorte, 
des condensations et, partant, des dégradations de sat. 

Visnu ou Vichnou, ‘un des dieux de la Trinité hindoue, lPaspect conservateur du 
Divin. 

vivarta-vada, synonyme de mäyä-vada, doctrine selon laquelle Brahman paraît 
devenir l’univers. 

viveka, la discrimination entre le réel (sac-cid-ananda) et l’irréel (näma-rüpa). 

Vivekänanda, le swämi Vivekänanda fut le principal disciple et le continuateur de 
Cri Rämakrichna. ; 

viveka-cüdä-mani, « Le plus beau fleuron de la discrimination », ouvrage philo- 
sophique attribué à Camkara. 

vrtti, la modification, la vague mentale. 

vrtti-jñäna, la connaissance empirique ou discursive; ce genre de connaissance 
est momentané et il s’oppose à sdksi-jñäna, la connaissance sans éclipse du 
témoin. 

vrtti-prabhäkara, ouvrage philosophique attribué à Nigeala-dasa. 

vyäna, une des fonctions de l’énergie vitale ou präna : la distribution. 

vyavahära, l'expérience que nous faisons du monde extérieur. 

vyävahärika, empirique : le vyavahärika-jiva, le jiva de l’état de veille; voir éga- 
lement: paramärthika et prätibhäsika. 


2€ 
Yäjña-valkya, nom d’un Instructeur spirituel qui figure dans la brhadäranyak- 


épanisad. ; 
Yama, le dieu de la Mort, 
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yoga, ce terme signifie « union », mais il désigne aussi, tout ensemble, un des 
grands systèmes de la philosophie hindoue et la méthode qui permet de réaliser 
la vérité. 

Le mot yoga est fréquemment employé comme synonyme d’effort personnel et 
de discipline spirituelle. Il existe un grand nombre de yoyas: bhakti, jhana, 
karma, raja, laya, asparça-yoga, ete... 

yoga-vasistha, poème philosophique d'inspiration védântique. 

yogin, ascète qui suit une méthode de Yoga. 

yusmaj-jagad, littéralement « votre univers » ; le monde extérieur ; s'oppose ainsi 
à asmaj-jagat « notre univers » : le monde intérieur. Ces deux expressions équi- 
valent respectivement, la première au « non-moi », et la seconde au « moi ». 
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